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Coleção 
Protestantismo e Libertação 


A história do protestantismo brasileiro ainda não está completa en- 
quanto não se recompuserem as diversas facetas dos cerca de trinta anos 
destas últimas décadas. As diversas facetas, porque apenas ficaram à vis- 
ta o crescimento numérico das Igrejas, o surgimento dos grupos de reno- 
vação carismática, a multiplicação das chamadas seitas pentecostais, o 
aparecimento de novas formas (brasileiras) do canto litúrgico, algumas 
cisões internas nas Igrejas Tradicionais, a multiplicação de seminários e 
de institutos bíblicos, todos aspectos de animação voltada para dentro. 

Entretanto, por motivo da forte perseguição a toda ação política 
voltada para o povo e classes pobres, a história deixou de falar do flo- 
rescimento de uma Igreja voltada para esses pobres. Ficou a impressão 
de que essa era uma preocupação apenas da Igreja Católica Romana, a 
ponto de que, logo que se começou a falar de Teologia da Libertação, 
alguns pensaram ser uma novidade católica, uma espécie de tentativa 
dessa Igreja para sobreviver por se sentir esvaziada e perdendo terreno 





diante dos governos, dada a sua participação na defesa dos direitos da- 
queles que eram perseguidos pelo poder. Isso ficou mais evidente, por- 
que havia a impressão de que esses últimos governos em nosso País pare- 
cia não terem mais apoio de parte da Igreja tida como oficial e princi- 
piaram por tentar buscá-lo entre certos grupos protestantes. 

A outra faceta — a memória esquecida, esquecida mas nem por isso 
abandonada — essa é que ficou em aberto. Os documentos dessa incrível 
e apaixonante história permaneceram guardados, escondidos durante es- 
tes mais de vinte anos de formidável repressão política. De tal forma 
bem guardados que alguns personagens destacados — esses, sim, de me- 
mória curta — nem se lembraram, quando perseguiam irmãos e colegas, 
da extensão do envolvimento em que eles mesmos estiveram. A outra 
expressão protestante esquecida é, pois, a de Igrejas Protestantes, seja 
na Confederação Evangélica do Brasil, de saudosa memória, seja pelos 
seus organismos e membros, que se envolveram teologicamente nas 
preocupações sociais com os problemas do povo que aí continuam, atin- 
gindo ainda mais seriamente, depois do fracasso das propostas “revolu- 
cionárias”, as classes menos favorecidas. 

Essa memória, prenhe de documentos riquíssimos, decisões e pro- 
postas é que estamos querendo recuperar numa coleção a que damos o 
título geral de PROTESTANTISMO E LIBERTAÇÃO. 

Quando começou a se fazer ver esse filão incrível a que estamos 
chamando hoje de Teologia da Libertação? Com quem? É uma história 
que ainda não levantou devidamente autores e grupos, católicos e pro- 
testantes, e que, particularmente, deixou de lado muito mais estes últi- 
mos haja vista o fato de não se fazer qualquer referência a eles-em quase 
todas as publicações que estão surgindo. 

Esta não é bem uma memória esquecida, antes é uma memória reti- 
da muito ciosamente por alguns dos personagens que a viveram intensa- 
mente. Mais ainda, que não apenas a viveram, mas que em momento al- 
gum deixaram de vivê-la. E este levantamento que agora estamos fa- 
zendo nos lembra as palavras do poeta Virgílio (Eneida): “Se tão grande 
é o desejo de conhecer a nossa história, aqui começo a contá-la”. É uma 
história semelhante à que o herói Enéias quis cantar/contar, a história 
sofrida de uma cidade, Tróia, que foi atraiçoada assim como nós. É a 
mesma história que tem contornos de lágrimas e sustos, e medos. É a 
mesma história de alguns que permaneceram que nem o “remanescente 
fiel” de que fala o Antigo Testamento. 

A coleção PROTESTANTISMO E LIBERTAÇÃO deseja, em defi- 
nitivo, contribuir para que se escreva uma história fidedigna do testemu- 
nho protestante que, em certos momentos foi ímpar, singular e se ante- 
cipou a todas as outras imensas luzes que brilharam e ainda brilham. 
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Quem sabe até, foi um testemunho que, numa espécie de corrida de re- 
vezamento, passou a tocha aos irmãos católicos e a outros. 

Em lugar próprio deste e doutros volumes, o leitor vai encontrar as 
propostas e os títulos de uma série que, de tão rica, permanecerá em 
aberto. Os que se arriscam a levar às últimas consegiiências a ação evan- 
gelizadora terão, nestas páginas, uma contribuição abundante e atualís- 
sima que seria erro imperdoável deixar guardada. Ainda mais, tão abun- 
dante e firme que duas décadas de perseguição, assassinatos, sequestros 
diabólicos não erradicaram. 

Ao lermos, horas a fio, em retiros de semanas, estes textos pensa- 
mos em destaques. Seriam tantos que duplicariam os volumes previstos. 
Optamos então por fazer os destaques com retícula (mancha) escura 
nos próprios textos. Tal procedimento se vai repetir em todos os volu- 
mes e teve basicamente três intenções: 

(a) Levantar a contribuição específica do protestantismo ao pensa- 
mento atual; 

(b) Chamar a atenção para as ênfases que orientavam o pensamento 
e prática de grupos protestantes bem representativos, a partir da déca- 
dade DO; 

(c) Ressaltar a antecipação às idéias que vieram a ganhar corpo e 
a agitar o pensamento latino-americano especialmente a partir dos anos 
70. 


* 


A: publicação dos textos que formam a Coleção PROTESTANTIS- 
MO E LIBERTAÇÃO decorre de manifestações e solicitações dos diver- 
sos Encontros Nacionais da Equipe do Programa de Assessoria à Pasto- 
ral Protestante. Sentiram todos a necessidade de recuperar essa me- 
mória quase esquecida. 

A nossa Equipe teve ainda o apoio de dois Organismos bem conhe- 
cidos dos meios protestantes: o Conselho Latino-Americano de Igrejas 
(CLAI), através da Secretaria Regional Brasil; e o Programa Ecumênico 
de Pós-Graduação em Ciências da Religião. As referidas Entidades 
Ecumênicas assumem conosco a responsabilidade desta edição. 
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Por que Shaull? 


Richard Shaull é o personagem que abre PROTESTANTISMO E 
LIBERTAÇÃO. Não poderia ser de outra forma. Ele ultrapassou as 
fronteiras de sua pátria (Estados Unidos da América) e estava à frente 
de sua época. Adiantou-se espantosamente e foi — para muitos de nós — 
o profeta-vidente de uma época riquíssima que ele enriqueceu mais 
ainda. 

É impossível esquecê-lo. Não é culto à personalidade. É respeito às 
idéias que soube semear, fecundar e acariciar. Rompeu todos os esque- 
mas. Superou todas as amarras que as instituições lhe quiseram atar e 
apontou — como sugere Rubem Alves — tão admiravelmente para a lua, 
que todos nos acostumamos a amar-lhe o dedo indicador, mas nos apai- 
xonamos pela lua. Encarnou significativamente a dimensão evangélica 
de João, o Batista, ao procurar diminuir-se para que o Cristo Libertador 
aparecesse, a tal ponto que, a nosso modo, quase podemos repetir o elo- 
gio que Jesus fez, no passado, ao seu precursor: “Entre os nascidos de 














mulher ninguém foi maior...”. A grandeza do Batista estava em apontar 
apagando-se. Essa também foi e tem sido a grandeza do Shaull. 

Voltou ao Brasil, depois de muitos empecilhos, no início deste 85 
tão carregado de surpresas para nós, e surpreendeu-nos a nós porque, no 
essencial, sua fé era a mesma. 

Sentimo-nos gratificados de lançar esta memória tão bonita, tão 
cheia de vida, uma vida tão cheia de revisões constantes, revisões tão 
cheias de ressurreição. No penúltimo e mais longo artigo desta publica- 
ção — um artigo que se devora como um sorvete apetitoso — abrimos 
subtítulos e um de nós não resistiu à tentação de advertir para uma des- 
coberta de profundo encantamento esparramada no último subtítulo: 
“Na experiência da perda não se perdeu a lealdade a uma visão de vida”. 

É impossível esquecê-lo pela sua linearidade sempre em renovação 
e seria criminoso não o mostrar a tantos que não viveram aquela expe- 
riência louca de olhar para onde o dedo dele apontava. Mesmo porque 
ele ainda não passou. Passeia mais uma vez pelos lugares-terras, pelos 
lugares-idéias que sempre amou e continua espalhando com o mesmo 
encanto, quase loucura, visionário, “paquerador” incorrigível da lua pa- 
ra a qual não se cansa de apontar seu dedo incrível como a pedir-nos 
que comunguemos do seu namoro. 

Tentaram-se nesta edição algumas unificações não fáceis porque são 
artigos de épocas diferentes, traduzidos algumas vezes de línguas dife- 
rentes por tradutores idem. Para tornar mais leves certos textos, abri- 
ram-se parágrafos e puseram-se subtítulos. Estes sempre são expressões 
do autor (ou autores), exceto aquele a que nos referimos há pouco nes- 
ta apresentação. 
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Quase 
uma apresentação 


HA HOMENS que vêem mais longe que os outros e 
apontam para horizontes novos. Um deles foi Richard Shaull, 
missionário norte-americano. Estrangeiro, ele nos entendeu 
melhor que nós mesmos, e nos revelou o nosso destino. Iden- 
tificou-se com a América Latina e assumiu-a como sua pátria. 
Tornou-se um profeta, e toda uma geração de estudantes uni- 
versitários, seminaristas, jovens e leigos comprometidos com 
o destino do nosso continente foi marcada pelo seu pensa- 
mento e pelos seus atos. 

Estes textos têm por objetivo a recuperação de um mo- 
mento inaugural na vida das Igrejas e na história da América 
Latina, quando coisas novas estavam em gestação. Alguns são 
testemunhos, relatos de experiências. Outros são textos ori- 
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ginais de Shaull. Lidos a partir de hoje, alguns trazem as mar- 
cas de um tempo simples e ingênuo, quando ainda estávamos 
livres de cicatrizes. Mas, naqueles anos, meados da década 50, 
antes do Concílio do Vaticano Il, início da década 60, antes 
de qualquer coisa que se parecesse com Teologia da Liberta- 
ção, antes das Comunidades Eclesiais de Base, as palavras de 
Richard Shaull eram profecias, visões de futuros ainda não 
nascidos. 


Dentro deste livro, memórias de um passado em que uma 
coisa nova começou, testemunhos passados do presente em 
que vivemos. 


R. Alves 


“Sustentados pela esperança 
na grande realidade divina, vi- 
veremos num mundo revolu- 
cionário sem que nada nos per- 
turbe. Realizaremos nossas ta- 
refas nas esferas social e políti- 
ca com seriedade e tranglili- 
dade, ao mesmo tempo em 
que vivemos pela missão mun- 
dial da Igreja. A despeito dos 
temores e perigos que possam 
cercar-nos, viveremos em espe- 
rança e tentaremos descobrir, 
em cada momento específico, 
aquilo que podemos fazer para 
contribuir para o Fim que 
Deus estabeleceu para o mun- 
do. Ao fazer isto, nossas vidas 
ficarão mais cheias de sentido 
e a nossa Igreja mais dinâmica, 
e seremos capazes de ajudar a 
nossa nação a se ver sob a luz 
do julgamento e da misericór- 
dia de Deus, e de cumprir a 
missão para a qual ele a cha- 
mou neste tempo em que vi- 
vemos.” 


Richard Shaull 


Encounter with Revolution, 
New York, Association Press, 1955, 
p. 145. 
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TESTEMUNHOS 





de Rubem Alves 
O Deus do furacão 





HA UM ditado Zen que diz: 

“O dedo aponta para a lua. Mas ai daquele que confundir o dedo 
com a lua.” Quem se deixa enfeitiçar pelo dedo nunca descobrirá a bele- 
za do luar... 

Lembrei-me disto ao pensar no Shaull. Eu queria explicar àqueles 
que não o conheceram o que é que ele significou para a minha geração. 
Não é estranho que um norte-americano, missionário, chegado aqui por 
acidente, se tivesse transformado em profeta? E terminei por concluir 
que foi isto: ele quebrou o feitiço do dedo e levou-nos a ver a lua... 

Minha geração cresceu ao embalo da palavra erudita e eloquente. 
Nos ensinaram a amar os grandes pregadores, que sabiam emocionar e 
convencer. la-se à igreja para se ouvir um bom sermão. Ah! Como fa- 
ziam bem as canções de amor que falavam sobre os céus e como faziam 
chorar e tremer as pregações de terror que falavam do inferno! Mas, 
quer fossem as canções de amor ou as pregações de terror, lá estava o 
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ouvinte, hipnotizado pelo: pregador, fascinado pelas palavras, pelo dedo 
que incha e vai crescendo até encher o universo inteiro. Quanto mais 
crescia a palavra, mais o mundo se encolhia... 

O Shaull veio e nos disse, sem eloguência e com sotaque estran- 
geiro: 

“Deixem de olhar para o meu dedo. Olhem pra onde ele está apon- 
tando. Descubram a vida...” 

E foi esta a razão por que o amamos e o ouvimos. Ele falou, e 
quanto mais ele falava menos o víamos, porque um mundo novo e ma- 
ravilhoso ia-se abrindo à nossa frente. Ele apontava, e íamos reconhe- 
cendo este mundo como nosso lar e como nosso destino. E assim apren- 
demos a ver as coisas que aconteciam como contornos do corpo de 
Deus, momentos de uma grande liturgia inscrita no corpo de homens e 
mulheres, sinais do sofrimento e da luta de Deus para que o universo se 
transforme em eucaristia, a plenitude do corpo de Cristo. O Shaull nos 
ensinou que teologia era, antes de mais nada, falar sobre a permissão 
para viver. 

É estranho isto, que seja necessário falar sobre a permissão para vi- 
ver. Não para nós, para quem Deus era sobretudo proibição e ameaça. 
Mas é necessário começar do início. 

Chegamos juntos ao mesmo seminário, Campinas, no mesmo ano 
de 1953. Eu era calouro e estava cheio de certezas. O Shaull era profes- 
sor e vinha cheio de perguntas. Claro que eu não suspeitava que em bre- 
ve minhas certezas cairiam por terra, senão eu teria fugido. Uma das ilu- 
sões de quem tem certezas é precisamente esta: que as suas idéias não 
mudarão nunca, por serem verdadeiras e estarem destinadas à eternida- 
de. Além disto eu havia aprendido que a dúvida é sinal de impiedade, 
que para se ser salvo é preciso ter idéias firmes, e que, portanto, a fé 
sempre se manifesta como certeza. E ali estava eu, convicto das minhas 
verdades, e disposto a preservá-las a qualquer custo. Era um fundamen- 
talista. Para quem não sabe o que este nome significa eu diria que um 
fundamentalista é um protestante que se parece com a gente da Tradi- 
ção Família e Propriedade (TFP), na imutabilidade de suas idéias e na 
fúria inquisitorial com que as defende. Nas suas fantasias ele acredita 
que o destino eterno das pessoas depende de elas pensarem como ele 
pensa, e por isto mesmo considera como herejes e perdidos os outros 
que pensam de forma diferente. O seu ideal é um mundo de ecos, em 
que ele fala suas coisas e todos os outros as repetem. Ele possui idéias 
definitivas sobre a anatomia e a fisiologia divinas; afirma a inerrância da 
Bíblia em todos os assuntos e também a inerrância das suas interpreta- 
ções, o que o torna praticamente infalível; possui um catálogo de peca- 
dos; vive sob a certeza da fúria divina contra todos os ímpios, que são 
aqueles que dele discordam; e se dedica, como cavaleiro andante, a con- 
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vencer os outros das suas verdades e a perseguir os que pensam de forma 
diferente. 

Mas eu era também um pietista, que é coisa muito diferente. Um 
pietista é um ser manso e ingênuo, preocupado sobretudo com a intensi- 
dade das emoções. Estava mais próximo dos carismáticos de hoje, sem 
ir ao ponto de falar em línguas estranhas. Não se interessa muito pela 
ortodoxia, e afirma que a presença de Deus em uma pessoa não se mani- 
festa nas idéias que ela tenha em sua cabeça mas antes na qualidade da 
vida pessoal, expressa em emoções de arrépendimento pelos pecados co- 
metidos, o desejo de viver uma vida santa, e a paz interior. De alguma 
forma que não entendo bem, eu tentava combinar estas duas coisas. 
E talvez se deva a isto — por serem estas atitudes opostas — o fato de 
que a síntese precária em que eu vivia finalmente se rompeu. 

O meu mundo e dos companheiros de seminário era simples. Havia 
Deus nos céus, e presente em todos os lugares; a terra onde vivíamos, 
provisoriamente; O inferno; e o destino eterno das nossas almas. E isto 
era a única coisa que importava. A Igreja nada tinha a ver com as quere- 
las insignificantes dos homens. Sua missão a ligava à única coisa que 
realmente importava: salvar almas. Uma vez garantido o happy end, 
então tudo o mais ficava sem importância. 

O Shaull era uma presença mansa. Dizia suas coisas de forma apai- 
xonada mas tranquila. Nunca o vi tentando convencer ninguém. Acho 
que ele sabia que isto era impossível. Só apontava para a lua. Os que 
porventura gostassem dela haveriam de sorrir e se tornariam compa- 
nheiros. Mas, se não gostassem, nada havia para ser feito. 

Algo de comum nos unia. Dizíamos o mesmo nome, falávamos em 
Deus. É 
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O sagrado não pode crescer em jardins internos 


Deus é um nome mágico. Quando ele é pronunciado, universos apa- . 
recem. Para nós, ele invocava catedrais de paz interior. Nossos olhos se 
fechavam para o mundo, que assim mergulhava numa semi-obscuridade 
de irrealidade, para permitir que surgissem os espaços sagrados... Como 
se fossem jardins internos, como aqueles que encontramos nos claustros 
dos mosteiros. Lá fora o mundo, o lufa-lufa do cotidiano, as tentações, 
satanás, a perdição... Aqui dentro a tranquilidade, os lagos de superfície 
especular, as flores. Era assim que pensávamos, que o sagrado não podia 
viver no mundo, clima selvagem e impróprio, daí as igrejas, estufas que 
permitiam o crescimento desta coisa delicada, entidade de um outro 
mundo que não o nosso. 
























































O primeiro espanto que nos causou o Shaull foi exatamente este, 
que ele simplesmente nos perguntou se não nos dávamos conta de que o 
sagrado não podia crescer em jardins internos e protegidos, que ele é sel- 
vagem e indomável, vento que sai pelos desertos ressuscitando mortos 
e, pelas cidades, assobiando nos mercados, nas escolas, nos quartéis, nos 
palácios, nos bancos. Os teólogos dão o nome de secularização a este 
jeito de ver, porque já não mais fazem sentido as divisões que separam 
os espaços sagrados internos dos espaços seculares externos. Os muros 
caem por terra... Deus sai da cela onde o havíamos colocado. Alguns 
ficam horrorizados e dizem: “Deus morreu! O sagrado chegou ao fim!”, 
mas não percebem que é justamente o oposto, que Deus escapuliu das 
estufas religiosas que construíramos, e invadiu o mundo. Agora, o mun- 
do inteiro é sagrado, o mundo inteiro é claustro — o que torna desne- 
cessária a construção de outros claustros. Repentinamente o mundo 
secular e o mundo religioso se superpõem: a vida cotidiana se transfor- 
ma numa enorme liturgia cósmica. A gente pensava em converter o 
mundo à Igreja. O Shauli dizia que era preciso o contrário, que a Igreja 
se convertesse ao mundo: sair do jardim interno, protegido, e cavalgar 
o vento... 

Eu acho até que isto poderia ser aceito, sem muitos problemas. 
Claustro é lugar tranquilo, de paz interior. Não é lá tão difícil imaginar 
que Deus mora em outros lugares parecidos, pelo mundo afora, outros 
oásis de tranquilidade, que existem aqui e ali... O problema é que o 
Shaull dizia outra coisa. “Vocês procuram Deus onde todas as coisas 
estão calmas, não? Eu sugiro uma outra busca: que se procure Deus nas 
asas do furacão.” Nós crescêramos aprendendo a identificar o sagrado 
pela estabilidade. Desejávamos as coisas que não se mexem, ou que se 
mexem bem devagar. A paz do silêncio do templo, o silêncio da hora de 
meditação, a meditação das celebrações litúrgicas, a liturgia dos senti- 
mentos, a natureza, em sua quase silenciosa adoração... Lembro-me do 
Shaull, no interior de um lindo templo que tinha uma parede de vidro 
aberta para um bosque de pinheiros. Eu estava enlevado, até que ele 
disse com uma pitada de ironia. “É, o templo nos leva para a paz da 
natureza, e nos distancia dos problemas do mundo...” Para ele, era jus- 
tamente nos problemas do mundo que se encontravam as marcas de 
Deus. Deus aparece como homem no lugar onde a vida humana comum 
é vivida: este é o sentido da encarnação. 

Pois é, a gente ficava procurando lugares e horas tranquilas, senti- 
mentos apaziguados e projetos serenos de vida, árvores que pudessem, 
com tempo, enfiar raízes profundas na terra, para não mudar. O Shaull 
preferia fazer vôo de asa delta em meio à tempestade, e tinha os ouvidos 
sempre atentos aos prenúncios dos terremotos.. 
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O furacão está a caminho 


E foi por causa disto que ele começou a falar uma palavra terrível, 
conhecida e temida, tirada das multidões e dos campos de batalha. Ele 
dizia: “revolução”. Não, não se assustem. Ele não estava propondo re- 
volução. Porque só se propõe algo que ainda não existe. Não se invoca a 
chuva em baixo da tromba dágua. O Shaull só dizia: “Estão vendo? 
Olhem só os sinais dos tempos... Tirem os olhos das pedras, deixem de 
meditar sobre as fontes tranquilas, saiam do abrigo dos subterrâneos... 
Por todos os lugares aparecem os indícios de que algo grande e terrível 
está por acontecer. Os fundamentos do mundo estremecem. Os pode- 
rosos construíram fortalezas de dinheiro e de armas. Ficaram ricos e o 
seu orgulho cresceu sobre as mortes. Os banqueiros, os ditadores, os 
países ricos, os exércitos de direita e de esquerda... Mas, de todo 
mundo, ergue-se um grande gemido, gemido dos pobres, dos oprimi- 
dos... E este gemido é mais que gemido dos homens: é o gemido do pró- 
prio Deus. O grito dos que sofrem: vingança do nosso Deus...” E assim o 
Shaull apontava o seu dedo, falava, e pedia que víssemos sinais de Deus 
onde nunca havíamos sonhado. Sinais de Deus: aquelas coisas que vão 
acontecendo, indicando que o furacão está a caminho. Deus, o grande 
furacão. Ouves a sua voz, não sabes donde vem e nem para onde vai... 

Eu acho que a teologia do Shaull foi isto, uma meditação sobre o 
furacão. E o que é interessante é que ele falava sem medo, como se o 
furacão não fosse coisa ruim: o furacão como sinal de esperança... Não 
é curioso isto? Claro que todo furacão vai deixando um rastro de des- 
truição, escombros... Acontece que o Shauli entendia que a vida, para 
continuar, tem de passar pela morte. O que, evidentemente, violenta 
nossas. formas comuns de pensar. É justamente a dissolução da morte 
que nos horroriza. Daí, a luta pela preservação das coisas, tais como” 
elas são hoje, o medo do futuro (tempo onde a morte se esconde), o 
desejo de construir fortalezas que nos protejam para a eternidade. O 
Shaull, ao contrário, entendia que a única forma de triunfar sobre a 
morte é passando através dela. É necessário morrer para ressurgir. Como 
o capim que de novo brota depois da queimada, assim existe vida nova 
depois do furacão... 

Estas coisas provocaram horror. As palavras novas, que as pessoas 
não estão acostumadas a ouvir, sempre invocam o medo. Claro, porque 
queremos antes pregadores que anunciem “paz, paz”, que o futuro será 
como foi o passado, que não é necessário passar por metamorfoses. (6) 
profeta foi então acusado de heresia e bruxaria. Não mais o viam como 
aquele que simplesmente anuncia a tempestade que se aproxima. De- 
nunciaram-no como alguém cujas palavras provocam as tempestades. 
E pensaram que, reduzindo-o à condição de silêncio, impediriam a 
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chegada do furacão. Foi assim que sua palavra foi ficando difícil entre 
os donos do poder, e aqueles que o ouviam eram justamente os que mo- 
ravam fora da Igreja oficial. Foi batendo um senso de solidão, de não 
ter lugar... E a sua Igreja (que ele tanto amava) foi ganhando uma fisio- 
nomia diferente. Algo apocalíptico, de depois da tormenta, sem lugar 
fixo, sem templo, espalhado pelo mundo, acontecendo nas escolas, nas 
fábricas, nos partidos, nas favelas, nos campos, e até mesmo dentro dos 
muros das velhas igrejas, pequenos tornados em prédios de pedra. Igre- 
ja? Ela acontece sempre que os homens e as mulheres cavalgam o vento 
do furacão. Grande diáspora, povo espalhado, que se reconhece não 
pelas marcas da permanência mas pelos sinais do vendaval no rosto, O 
brilho do futuro nos olhos, e a esperança... 

Pois é, Shaull: sem o saber, você começou coisa nova. E espero que 
não se ofenda se eu o chamar de patriarca, pai de uma nação. Ou, se O 
nome for grande para a sua humildade, pelo menos que aceite o nome 
de testemunha, que viu uma igreja nova nascendo. E a anunciou... 

(Escrito pensando também no Leonardo Boff...) 
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de Jovelino Ramos 


"Você não conhece o Shaull” 





DEDO EM riste, gesticulando com a mão direita (e com a esquerda 
no bolso da calça), o Shaull caminhava pela classe discorrendo sobre a 
matéria do dia. Na verdade ele queria conversar conosco sobre o assun- 
to, pressupondo que tínhamos feito a leitura do material indicado como 
preparação para aquela hora. Naturalmente tínhamos lido parte do ma- 
terial, mas o problema era como nos livrar dos velhos hábitos de copiar 
as aulas para decorá-las com vista aos exames de fim de semestre. Algu- 
mas dessas notas profusas, de muitas palestras em diversos contextos, se 
transformaram em pontos de inspiração para muitos de nós que tivemos 
o privilégio de acompanhar o seu apostolado a partir da sua chegada ao 
Seminário Teológico de Campinas, em 1953. Aqui vão algumas delas: 


Na Idade Média o problema de identidade da Igreja era praticamen- 


te inexistente. O conceito de Cristandade era universalmente respei- 
tado e lhe garantia um lugar de direito e de fato no centro da vida 
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religiosa, política e social. Com o colapso daquele conceito o pro- 
blema de identidade se desenvolveu e hoje assume dimensões de 
crise. 


A Igreja tem a tarefa imensa de se entender e de se definir como 
uma comunidade missionária em relação a um mundo envolto num 
processo irredutível de rápidas transformações sociais. 


Nenhum grupo de cristãos e nenhuma denominação pode se arro- 
gar o direito de guardião da verdade total da fé. Como cristãos de- 
pendemos uns dos outros na busca de fidelidade a Cristo. Esta é a 
mensagem central do movimento ecumênico. 


A seita é uma espécie de juízo de Deus sobre a Igreja. A seita surge 
onde a Igreja se omite. 


No mundo de hoje a seita está fazendo aquilo que a Igreja deveria 
fazer e não faz por causa das sobrecargas institucionais e dos com- 
promissos com o status quo. 


A Igreja estava tão identificada com as instituições do Império Ro- 
mano que não sabia o que fazer, o que dizer e que rumo tomar de- 
pois da queda de Roma. Agostinho entendeu o que estava aconte- 
cendo e articulou a primeira reflexão de profundo vigor intelec- 
tual (de uma perspectiva cristã), sobre a origem, natureza e propó- 
sito'da história. Para ele a história é o palco de Deus onde a Provi- 


- dência desenvolve o seu drama. É pelos atos da Providência que os 


impérios nascem e desaparecem, segundo os desígnios do Deus de 
Jesus Cristo, o Senhor da História, “que nunca deixa a raça humana 
sem socorro e sem juízos justos” *. 


Para entendermos os dilemas do mundo moderno nas áreas sócio- 
econômica, psicossocial e filosófica teremos de ler Marx, Freud e 
Kierkegaard. 


Que significa a afirmação paulina de que Deus estava em Cristo re- 
conciliando consigo o mundo? Significa que Deus não quer ser 
Deus sem o seu mundo; que somos tão importantes para Deus co- 
mo Deus é importante para si mesmo. 





* Cidade de Deus, livro V, capítulo 21. 
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A turma de calouros ouvia tudo isso com temor e tremor. Aquilo 
era apenas o aperitivo. O Shaull representava um desafio total a nossa 
maneira de ver as coisas e de reagir ao que víamos. No princípio a nossa 
resposta a ele foi quase de revolta. 

Tínhamos ido ao Seminário para receber e acumular conhecimen- 
tos. Víamos os professores como veneráveis sábios encarregados de nos 
transmitir a sabedoria recebida de outros sábios do grande passado teo- 
lógico. Teologia boa era teologia com cheiro de velho. Teólogo bom era 
teólogo morto — quanto mais morto melhor. Seminarista bom era semi- 
narista de boa memória capaz de papagaiar e repetir textos e livros. O 
Seminário, por sua vez, era popularmente visto como um lugar de pre- 
paro de pregadores. 

E aí chega o Shaull com o oposto. Para ele aprender não era assi- 
milar conhecimento mas questionar o conhecimento. “Estou muito 
mais interessado nas perguntas de vocês do que nas respostas.” “Que 
significa o que você acaba de dizer para quem não está acostumado à 
linguagem de sermões?” “Que tem isso que ver com a situação real dos 
brasileiros?” 

Ai, minha nossa! Agora tínhamos de ler uma infinidade de livros 
de gente viva — Karl Barth, Emil Brunner, Rudolph Bultmann, C. H. 
Dodd, D. T. Niles, Reinhold Niebuhr, Richard Niebuhr, Miguez Boni- 
no, Gutierrez Marin, além das obras do mártir Bonhoeffer, dos livros 
de Kafka e de uma multidão de ensaios de teólogos católicos. Além de 
ler, agora tínhamos de digerir, analisar, compreender, questionar e es- 
crever ensaios sem repetir os autores. “Não estou interessado na sua ver- 
são de Jacques Maritain. Interessa-me saber como você descreve a rele- 
vância do Maritain para a situação concreta das pessoas que vivem e tra- 
balham em Campinas.” : 

Deus nos acuda, porque aí vem ele com outra! Dessa vez ele fala 
com entusiasmo incrível do encontro com os frades dominicanos para 
refletir sobre o pensamento de Kierkegaard. E nas semanas seguintes ele 
descreve outros encontros com membros da intelectualidade não protes- 
tante do Rio e São Paulo. 

Uma grande controvérsia começa a tomar corpo. O seu livro O Cris- 
tianismo e a Revolução Social pegou o Brasil de surpresa. A juventude 
inteligente mas cansada da mesmice admoestadora do catolicismo, e 
proselitista do protestantismo, descobre, através dele e dos seus escri- 
tos, uma nova maneira de ler a Bíblia, uma atração jamais sentida ou- 
trora pela reflexão teológica, e um desejo imenso de assumir os riscos da 
fé nas dimensões seculares da vida. 

Uma noite resoivi que eu, pessoalmente, necessitava me definir em 
face daquela revolução representada pelo Shaull. Muitos dos colegas 
estavam fazendo o mesmo. No meu caso a oportunidade se apresentou 
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uma noite na casa dele, depois de uma reunião com uma grupo de semi- 
naristas para discutir “a estrutura teológica do culto”. Perguntei-lhe se 
poderia ficar por uns minutos para uma conversa em particular. Ele dis- 
se que sim e convidou-me ao seu escritório. 

Eu tinha passado a tarde inteira ensaiando o que ia dizer e disse o 
que tinha preparado. Ele ouviu com interesse. O discursinho foi mais 
ou menos assim: 


Professor, tenho ouvido com atenção e respeito tudo o que o se- 
nhor tem dito em classe e lido tudo (ou quase tudo) que o senhor 
tem indicado. O resultado é que me sinto ao mesmo tempo esti- 
mulado intelectualmente mas totalmente confuso sobre o propó- 
sito da minha presença neste seminário. 


Eu estava preparado para um longo silêncio, mas o Shaull interveio de 
imediato e perguntou qual era o problema. 


O problema é que todo este ensino sobre a responsabilidade social 
do cristão num mundo em processo de mudanças rápidas pôs em, 
cheque a razão por que vim aqui. 


Ele perguntou por quê, e a resposta estava na ponta da língua. 


Porque o meu povo me enviou aqui para aprender a pregar o Evan- 
gelho com maior conhecimento da Bíblia e a promover o cresci- 
mento numérico das nossas igrejas. Como conciliar tais objetivos 
com a noção de que temos de entrar em diálogo com todas as igre- 
jas, inclusive a Igreja Católica, com os seus dominicanos e tudo 
mais? 


O Shaull replicou que não via nenhuma contradição entre a afirmação 
da tarefa missionária da Igreja e a afirmação da necessidade do diálogo 
como parte essencial dessa missão. Mas voltei a desafiá-lo com o ponto 
que mais me preocupava. 


Certo! Mas aconteceu que o protestantismo, no Brasil, no fundo, 
no fundo, é muito menos cristianismo da Reforma e muito mais 
anticatolicismo. Desde criança aprendi que o papa é o anticristo 
e que todo o catolicismo romano é um desvio da verdade de Cris- 
to. Um pastor uma vez me disse que a nossa tarefa principal é a de 
combater a Igreja Católica. Até bem recentemente acreditei nessa 
história. Para mim é o fim da inocência. O problema é, que direção 


tomar uma vez que a motivação inicial se evaporou. 
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Aquela conversa, que inicialmente deveria durar alguns minutos se 
prolongou pela noite a dentro. O Shaull sugeriu que saíssemos para uma 
caminhada. A noite estava clara. Descemos a avenida Brasil até o ponto 
do bondinho do Castelo e regressamos. Agora era ele quem falava. Pare- 
cia pai e filho. Naquela época era quase isso. Quando chegamos de volta 
à casa dele eu tinha ouvido muito mais do que era capaz de entender. 
Quando finalmente cheguei ao dormitório não consegui dormir. Estava 
com indigestão de idéias. Todas reclamavam atenção e todas gritavam 
ao mesmo tempo. Lembro-me de algumas, como, por exemplo: 


A alternativa real não é abandonar a Igreja mas ajudá-la a explorar 
novas fronteiras de vida. 


Identificação com as pessoas onde elas vivem e trabalham é um ato 
de fé e amor. 


Temos de pensar em criação de comunidades nas fábricas e nas fa- 
culdades e noutros lugares onde pessoas passam a maior parte do 
tempo convivendo com outras. Tais comunidades descobririam 
e aprofundariam o sentido das relações pessoais. Em si mesmas 
seriam uma busca de infinitas possibilidades de vida. 


A fronteira, a busca, o impacto da descoberta, a mensagem dos fa- 
tos, relações comunitárias, novas possibilidades, o problema real, a ques- 
tão fundamental, a dimensão existencial, as rápidas transformações so- 
ciais, a missão da Igreja e outros eram temas constantes das vigorosas 
reflexões do Shaull. Os temas revelavam o caráter do teólogo e do 
scholar que estava sempre à procura do além do comum e sempre 
encorajando os discípulos a caminhar lado a lado com ele explorando 
novas formas de “testemunho dos poderosos atos redentores de Deus 
na história dos nossos dias”. Participar dos fatos, discernir e interpre- 
tar criativamente os eventos, atuar criativamente desvendando alterna- 
tivas eram e continuam sendo as marcas do apostolado do Shaull. 

No terceiro ano de seminário, aceitei, com outros colegas, o convite 
do Shaull para submeter algumas das suas idéias ao teste da experiência. 
Alguns deles foram enviados, como um grupo, a trabalhar em fábricas. 
Por minha parte fui enviado a trabalhar num bairro pobre de Campinas. 
O propósito era explorar a atmosfera do mundo operário como nova 
fronteira para o trabalho da Igreja. A minha experiência, depois de dois 
meses, demonstrou que o bairro não estava interessado nas nossas ini- 
ciativas por que as mesmas eram simplesmente nossas. "Que aconte- 
ceria”” — perguntou o Shaull — “se invertêssemos os papéis; se ao invés de 
nos apresentarmos com planos feitos, nos pusermos a serviço da comu- 
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nidade para ajudá-la na busca dos interesses coletivos?” Foi o que fize- 
mos. Em resposta ao nosso convite, o bairro se reuniu e estabeleceu as 
suas prioridades, que na época eram esgoto, escola e clínica médica. 
Através da congregação, a comunidade continuou se reunindo para deli- 
near e seguir uma estratégia para alcançar os três objetivos. Juntos visi- 
tamos a prefeitura, a câmara de vereadores e associação local de médi- 
cos. Até preparamos uma recepção para o prefeito. Conseguimos muito 
do que reivindicávamos. De repente a congregação não era mais corpo 
estranho no lugar, só interessada em “converter” os católicos. Desde en- 
tão a congregação passou a ser companheira de viagem. Sucesso? Fra- 
casso? Sei lá! Não é verdade que muitas vezes a viagem é muito melhor 
do que a chegada? Além do mais o Shaull costumava dizer que “o que 
importa para o cristão não é o sucesso ou O fracasso dos seus esforços 
mas a autenticidade de vida em resposta aos poderosos atos da Graça 
redentiva de Deus na história”. 

No ano de graduação, ao invés de voltar ao seminário, fui trabalhar 
com outra iniciativa do Shaull: a comunidade de Vila Anastácio, em 
São Paulo. Nessa comunidade éramos seis: um pastor e esposa, um ou- 
tro casal, um líder sindical e eu. Trabalhávamos nas fábricas, seguindo, . 
mais ou menos, a linha da experiência dos padres operários na França. 
O projeto se baseava na expectativa de que pouco a pouco ganharía- 
mos a confiança dos operários com quem convivíamos dia a dia no lu- 
gar de trabalho. Para tanto teríamos de nos envolver com as suas ansie- 
dades, expectativas e com a busca de soluções. O resultado foi que du- 
rante os seus dois anos de existência a comunidade se transformou num 
centro de informação, para muitos operários, sobre direitos trabalhistas, 
e num ponto de recrutamento de novos membros para os sindicatos. 
Toda a minha experiência daqueles dias está registrada num diário de 
duzentas e muitas páginas: a experiência de estar desempregado, de bus- 
car e não encontrar emprego, de conseguir emprego e ser despedido do 
emprego sem aviso prévio, de conversa na porta de fábrica, de festa de 
operário, de namoro de operário e de muitos pesadelos. Nunca tive 
coragem de publicá-lo por causa do realismo da linguagem. Mas até hoje 
encontro inspiração nele. Eventualmente terminei o meu curso em Cam- 
pinas através de exames vagos e fiz cursos de pós-graduação na Univer- 
sidade de Yale. Mas nenhum curso, não importa a envergadura da Uni- 
versidade, jamais pôde me ensinar o que o bairro e a fábrica me ensi- 
naram. 

A área de atuação do Shaulf que mais me cativou foi o trabalho 
com a União Cristã de Estudantes do Brasil. Na segunda parte da dé- 
cada de 1950 e durante toda a década de 1960 os estudantes eram um 
dos setores mais dinâmicos da vida política do Brasil. A União Cristã 
de Estudantes (UCEB) estava inserida naquela dinâmica. Como tal, ela 
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organizava e provia um ambiente de apoio aos jovens acadêmicos de 
procedência protestante. A contribuição mais relevante da UCEB era 
a seriedade com que os acadêmicos, através dela, se relacionavam uns 
com os outros para buscar, através da reflexão e da ação, a melhor ma- 
neira de expressar o seu compromisso de fé, como participantes nas 
reivindicações estudantis. Durante todo aquele período o Shaull era o 
profeta, O inspirador, o companheiro e (por que não dizer?) o patriarca. 

E aqui está um paradoxo relacionado com a personalidade do 
Shaull. Exatamente no momento da mais extremada afirmação de na- 
cionalismo no Brasil (lembram-se da campanha “o petróleo é nosso”'?) 
aí estava um americano loiro, de olhos azuis, sendo ouvido com admira- 
ção (quase veneração) e respeito, pelas lideranças estudantis mais into- 
lerantes. Até hoje é difícil de entender. Seja lá como for, decidimos 
que ele também era nosso. Um outro fato que deve tê-lo confundido 
era a nossa maneira de estar sempre repetindo para ele, a título de elo- 
gio, que ele não tinha nada de americano (pra seu governo, apesar de 
quinze anos como residente nos Estados Unidos, nunca ninguém teve 
a ousadia de me dizer que eu não tenho nada de brasileiro, naturalmen- 
te com medo de um golpe de capoeira). 

Na verdade o Shaull pertencia e pertence a uma comunidade inter- 
nacional. Isso ficou claro para nós na grande Conferência Mundial de 
Teologia em 1960, em Estrasburgo. O objetivo da conferência era es- 
tabelecer um diálogo entre os grandes teólogos da Europa e do resto do 
mundo, com a juventude pensante da Federação Mundial de Estudantes 
Cristãos. O ponto alto da conferência foi o diálogo coletivo com o teó- 
logo suíço, Karl Barth. Mas a honra da primeira mensagem (e que hon- 
ra!), a honra do discurso de abertura pertenceu a nós, brasileiros, na voz 
de Richard Shaull. Para nós era um momento de glória. Para nós era um 
momento histórico não só porque o nosso profeta estava sendo ouvido 
com grande interesse por uma assembléia de tal envergadura, mas por- 
que estávamos falando ao mundo através dele. Todos nós da União Cris- 
tá de Estudantes tínhamos participado na produção daquela mensagem. 

Assim era o Shaull, e assim é o Shaull. Sempre consultando e hon- 
rando as sugestões dos discípulos. Muitas vezes nos sentíamos embara- 
cados e sem saber o que fazer com o privilégio da consulta. Às vezes era 
como a águia consultando as pombas sobre técnicas de alto vôo. E que 
dizer das muitas vezes em que ele interrompia a tímida opinião das 
pombas com o seu entusiástico “Ah-Rha” e, por vezes, com surpresa 
ainda maior: 


“Homem, como é que você descobriu isso? 


























































































































caram os mais altos cumes nessa atividadé são aqueles que, antes de “fa- 
lar de Deus”, puderam arriscar suas opiniões para afirmar como Deus 
falou e como falava em seu tempo. O teólogo, então, não é o erudito 
que fala somente para iniciados, mas sim aquela pessoa que trabalha com 
os elementos da história humana e da vida de cada homem e mulher, pa- 
ra poder perceber como Deus está atuando e com que propósito. Ele 
está mais preocupado em que Deus seja escutado por seus semelhantes 
do que em falar de Deus. 

Isto requer, por um lado, uma grande capacidade de discernimento 
dos acontecimentos, o que exige uma inquieta curiosidade pelo que es- 
tá ocorrendo. Ou seja, o teólogo não é aquele que se abstrai da história, 
mas sim aquele que se apaixona pelo que está acontecendo. Esta tradi- 
ção na teologia cristã aparece, inclusive, desde antes do tempo da Igreja. 
Já no Antigo Testamento, os profetas constituíram-se no protótipo dos 
teólogos: esquadrinharam a história porque nela Deus havia manifestado 
e continuava revelando-se. Daí, o poder da sua afirmação: “Assim disse 
lavé...”. Aqueles teólogos estavam longe dos mestres da sabedoria que 
têm acompanhado o desenvolvimento de outras religiões. Enquanto que 
estes, geralmente, tendem ao silêncio e ao cultivo da vida interior, os. 
teólogos do Antigo Testamento como Amós, Miquéias, Isaías, Jeremias 
e outros se entranhavam no turbilhão dos acontecimentos, com a con- 
vicção de que a única maneira de chegar a ter a revelação de Deus era 
através de uma participação plena na história do seu tempo. Esta histó- 
ria era considerada por eles como o cenário da ação do Deus vivo. Tal 
tradição foi ratificada pelo mesmo Jesus, e, após ele, pelos grandes mes- 
tres da vida da Igreja Cristã: Paulo, Clemente, Basílio, Crisóstomo, 
Agostinho, Lutero, Schleiermacher, Karl: Barth, Dietrich Bonhoóeffer 
(para citar somente alguns deles). 

Por outro lado, esta capacidade de poder fazer ouvir a voz de Deus, 
de poder indicar como lavé se faz presente na vida dos seres humanos, 
requer, também, um grande dom de interpretação. Assim como o intér- 
prete permite que pessoas falando diferentes línguas possam chegar a 
comunicar-se entre si, servindo como mediador entre elas, fazendo pos- 
sível a existência de um diálogo entre aqueles que vivem culturas distin- 
tas e que não podem ter uma relação direta e pessoal, a menos que al- 
guém medeie entre ambos, assim também o teólogo é quem ajuda a tor- 
nar possível a relação entre Deus e os seres humanos. Isto não quer di- 
zer que o teólogo cumpra a função de sacerdote mediador entre a divin- 
dade e os crentes: somente Cristo realizou essa tarefa segundo a fé cris- 
tã. O teólogo é quem pode indicar o sentido da ação de Deus em meio 
ao emaranhado de fatos históricos. Esta função não é exclusiva de quem 
recebeu uma formação especial em ciências bíblicas, doutrina e outros 
assuntos relativos a questões religiosas. Ser teólogo é exercer um dom, 


34 





que expressa uma fé profunda e a capacidade de poder explicitar seus 
conteúdos. A comunidade (ente coletivo) pode cumprir essa função, 
assim como também pessoas que compõem o grupo de crentes. Prestam 
um serviço importantíssimo, pois ajudam a comunidade de fiéis a enten- 
der como Deus está comunicando sua Palavra no presente. 

Foi Karl Barth que, no século XX, percebeu essa responsabilidade 
do teólogo. Segundo o professor de Basiléia, exercer essa tarefa signifi- 
cava trabalhar, ao mesmo tempo, com a Bíblia (que nos fala dos grandes 
feitos de Deus no passado) numa das mãos, e com os jornais na outra. 
Na tensão entre a memória da fé e a busca de fidelidade ao Deus vivo es- 
tá todo o dinamismo do ofício teológico. O registro dos grandes feitos 
de Deus no passado são indicativos da ação de Deus no presente; sem 
dúvida, assinalar como esta ação se está desenvolvendo agora supõe par- 
ticipação na história atual e a coragem de arriscar um testemunho, cuja 
substância somente pode ser percebida pela fé, dado que somente esta 
“é a substância das coisas que se esperam, a demonstração das coisas 
que não se vêem”. Participando na história, o teólogo arrisca sua pró- 
pria pessoa apontando para onde está Deus, como toma forma o 
Cristo, de que modo se manifesta o Espírito Santo, que significa ser 
Igreja, quais são as mediações do Reino pelo qual ora a comunidade de 
fiéis... A participação nos feitos de seu tempo e o dom de interpretar os 
sinais dos tempos em meio a estes feitos são marcas fundamentais do ser 
teólogo. 


Opiniões arriscadas: substância da teologia 


Tudo isto, descobri na minha vida através de sucessivos encontros 
com Richard Shaull. A primeira vez que o encontrei foi em agosto de 
1952, quando estudante da Faculdade Evangélica de Teologia em Bue- 
nos Aires. Acabava de encerrar-se uma reunião latino-americana da Fe- 
deração Mundial Cristã de Estudantes, que teve lugar no Brasil. O Dr. B. 
Foster Stockwell era Reitor da Faculdade de Buenos Aires, e com seu 
bom olfato soube detectar, naquele jovem pastor presbiteriano, uma 
pessoa que poderia dirigir-se aos estudantes da Faculdade sobre ques- 
tões relativas aos desafios que o processo social apresenta à fé cristã. 
Durante aquele ciclo de conferências, nós, estudantes, pudemos perce- 
ber imediatamente a solidez da formação acadêmica de Shaull. Porém, 
o que mais nos impressionou foi sua coragem para afirmar, através da 
pregação da Palavra, como Deus estava presente em nossa situação, e ao 
mesmo tempo indicar, com a força de um profeta moderno, a maneira 
pela qual a comunidade de crentes poderia expressar sua fé e obediên- 
cia a Deus nas circunstâncias que lhes tocava viver. Chegar a fazer tal 
coisa de maneira convincente, como fez Shaull durante aqueles dias que 
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conviveu com a comunidade estudantil de Buenos Aires, significava um 
conhecimento da história de nosso tempo que somente é possível a 
quem, de uma ou de outra maneira, participa nela, de modo significati- 
vô. E, além disso, chegar a afirmar a ação de Deus na história exigia 
aquela capacidade de intérprete, de hermeneuta, a que aludimos ante- 
riormente. 

Para nós, jovens estudantes de teologia, foi o deslumbramento: de 
repente, compreendíamos o que estávamos pressentindo, aquilo que até 
então, não havíamos chegado a ver claramente: nossa avidez pela teolo- 
gia não podia ser satisfeita somente com a leitura da Bíblia e dos textos 
de grandes teólogos, mas sim, também requeria a participação na histó- 
ria, com todas as suas tênsões e com todos os perigos que ela pressupõe. 

Algumas vezes a palavra de Shaull podia soar escandalosa (no senti- 
do de skándalon do grego neotestamentário: aquela graça que parece 
inaceitável aos seres humanos, e que suscita entre estes uma divisão pro- 
funda, dolorosa, encarniçada). Foi o caso de uma pregação na capela da 
Faculdade (Filipenses 2.5-11), durante a qual, após explicar o processo 
de esvaziamento (Kénosis) de Deus na encarnação de Jesus Cristo, de- 
tendo-se no seu discurso mirou aquele grupo de professores e estudantes . 
e perguntou: “Quem pode haver feito algo semelhante neste país duran- 
te os últimos tempos”? Após o que, sem parar, exclamou: “Creio que 
na história argentina contemporânea, somente Eva Peron fez algo que se 
parece com este processo”. Cabe acrescentar que fazia poucas semanas 
que Evita Peron havia morrido. Para a maioria dos evangélicos, ela havia 
encarnado coisas muito diferentes das que assinalava o texto de Filipen- 
ses. Não obstante, Shaull arriscou esta opinião. E pouco a pouco, nós 
estudantes, fomos percebendo que estas opiniões arriscadas constituíam 
toda a substância da teologia. Quer dizer, que o ofício do teólogo não 
pode realizar-se sem risco, que provocar o skándalon (criar condições 
para escutar a Deus, para compreender o sentido de sua ação), é um in- 
grediente cotidiano no processo de fazer teologia. 

Por isso, muitos de nós, estudantes evangélicos de teologia, deve- 
mos a Shaull esta lição inesquecível: ter a percepção, num dado momen- 
to, do que significa tentar ser fiel ao Deus vivo procurando explicitar o 
conteúdo de nossa fé. Esta lição não foi exclusiva dos estudantes de 
Buenos Aires, ou de seus alunos em Campinas: muitos outros jovens que 
participavam no Movimento Estudantil Cristão naqueles anos também 
se aproveitaram dela. Pessoalmente, posso dizer que noutros encontros 
após aquele. de Shaull na Faculdade Evangélica de Teologia, fui 
aprendendo mais e mais dele o que significa ser teólogo. Aquela imagem 
do erudito rodeado de livros e retirado do mundo, dedicado à reflexão 
de coisas “superiores” (pretensamente espirituais e muito sofisticadas), 
já não pode ser mais a do teólogo. Shaull foi mestre em indicar-nos que 
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fazer teologia é tomar parte nas lutas de nosso tempo, participar da his- 
tória, porque, somente nesta e a partir desta, é possível encontrar Deus, 
e sobretudo, criar condições para escutar sua voz e até chegar a ser in- 
térprete de sua Palavra. 


A exigência é que tenhamos os pés neste mundo 


Naquele tempo (e, também, agora em nosso), grande parte da co- 
munidade evangélica latino-americana pensava que dar testemunho de 
Jesus Cristo exigia, entre outras coisas, tomar distância dos aconteci- 
mentos do “mundo”. Este era entendido como um espaço perigoso, 
onde a perdição rondava a cada momento. O âmbito seguro era o da 
Igreja, que para salvaguardar seu aspecto salvífico se distanciava o mais 
possível daquelas situações nas quais os processos históricos desafiavam 
de maneira perigosa a fé. O espaço eclesial havia perdido, na maioria dos 
casos, sua dimensão missionária, transformando-se num gueto. Se esque- 
cia, então (como também agora muitos o deixam de lado) aquilo que 
Jesus perguntara: “E se o sal perde o sabor, com que será salgada (a ter- 
ra)?” Para a grande maioria, o contato com o mundo significava distri- 
buir folhetos, ou pregar ao ar livre em praças e ruas de nossas cidades. 
Não passava pela mente que o testemunho cristão deve dar-se no 
contexto da história cotidiana. Que o mais importante para compreen- 
dera ação de Deus, para acompanhá-la fielmente, é estar envolvido exis- 
tencialmente nos acontecimentos contemporâneos. Este interesse não 
pode ser somente teórico. E Shaull insistia em que a prioridade fosse 
dada à prática. Daf, sua insistência em tentar experiências sumamente 
expressivas, como criar uma comunidade num bairro periférico de São 
Paulo (Vila Anastácio). Ali os participantes foram trabalhar com di- 
versas indústrias da região, para assim poderem entender melhor os de- 
safios que a sociedade urbana e industrial emergente na América Latina 
fazia às Igrejas. 

O que me interessa ressaltar aqui, também, é a maneira como 
Shaull nos ensinou a compreender o primado da prática. Agora, mais de 
trinta anos depois, a coisa se transformou numa afirmação que nin- 
guém põe em dúvida (pelo menos teoricamente). Naquele tempo, po- 
rém, essa insistência parecia ser inadequada, impertinente. Era um pe- 
ríodo no qual a metafísica contava na formação teológica. As idéias que 
vinham “de cima” eram mais importantes do que as que surgiam do 
confronto com a prática. Shaull insistiu em que, do mesmo modo como 
para “falar-Deus”” devíamos estar participando em nossa situação histó- 
rica, assim era, a partir da prática de cada um, que podíamos referir-nos 
à matéria que conhecemos. Ou seja, que mais importante que as idéias 






















































































































































































abstratas e que toda a teoria que possamos acumular é nossa vivência, 
o que aprendemos a partir de nossa ação. 

Isto nunca significou, para Shaull, uma aceitação franca e direta do 
espontaneísmo. Sua vasta cultura lhe servia para exercer uma crítica ri- 
gorosa dos dados que emergem da prática. Daí, por exemplo, sua críti- 
ca à igreja “gueto”, e sua constante ênfase na necessidade de que, para 
que a Igreja esteja presente no processo histórico contemporâneo, deve 
dispersar-se na sociedade, atendendo especialmente a seus processos 
mais dinâmicos e conflitivos. Se isto ocorre, já não são os ministros da 
Palavra de Deus os personagens mais importantes na comunidade cristã, 
mas sim os leigos. Shaull foi o primeiro a ajudar muitos de nós a com- 
preender que, para se fazer teologia no século XX, é preciso aceitar ple- 
namente este desafio que é apresentado por uma sociedade e uma cultu- 
ra que estão profundamente afetadas pelo processo de secularização em 
desenvolvimento no Ocidente (e, a partir do Ocidente influindo em ou- 
tras culturas) há cinco ou seis séculos. Tal processo adquiriu uma densi- 
dade surpreendente a partir do fim do século XVIII. Não obstante, 
grande parte do movimento evangélico latino-americano ainda segue 
tentando comunicar sua mensagem com conceitos e categorias que não . 
correspondem a esta situação cultural. Daí que, muitas vezes, a procla- 
mação da palavra evangélica é anacrônica e irrelevante. Com Shaull 
aprendemos o duro esforço que implica tentar ser partes da nossa situa- 
ção, assim como também que a exigência da encarnação de Deus em 
Jesus Cristo é que tenhamos os pés neste mundo, que sejamos parte 
constitutiva dele, que não fujamos nem para o gueto cristão nem para 
as galáxias espirituais. Neste processo, OS leigos estão em melhores con- 
dições que os pastores para dar um testemunho cristão. Deste modo, o 
Evangelho deixa de ser pregação para transformar-se em vida, em teste- 
munho concreto, em ação significante. A prática da fé passa a ser uma 
coisa que tem sabor, que é apaixonante. Nestes termos, nossa dívida de 
gratidão para com Shaull é enorme. 

O testemunho de reconhecimento a um mestre poderia estender-se 
ainda mais. Foram tantas as áreas nas quais Shaull nos ajudou a perce- 
ber novas dimensões, e foi tão fecundo seu ensino que a lista de agrade- 
cimentos seria muito longa. Quero concluir estas breves notas expres- 
sando, especialmente, minha gratidão pelo magistério de Shaull, em re- 
lação à importância do movimento ecumênico. O ecumenismo de Shaull 
nunca foi formal ou teórico: não foi uma busca da unidade ao nível me- 
ramente institucional. Consciente como sempre foi das realidades da 
história, para Shaull as instituições contam e têm uma grande importân- 
cia. Entretanto, elas não podem ser mais importantes do que aqueles a ' 
quem devem servir, isto é, ao povo. E desta convicção surge a visão que 
Shaull nos comunicou do movimento ecumênico: este não se esgota na 
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procura da unidade das Igrejas, mas sim tende à unidade dos povos, para 
o que é imprescindível o diálogo entre as culturas. Com efeito, Shaull 
(o este é um ponto que reiterou muitas vezes a partir da segunda metade 
da década dos anos 60) dá um grande valor aos símbolos e valores que 
permitem a expressão da idiossincrasia popular. Tais elementos não são 
somente superestruturais: eles estão nutridos de vida, de esperanças e 
aspirações que movem as ações destes povos. Quando o mundo chegou 
a ser, graças aos meios de comunicação social, como ““uma aldeia glo- 
bal” (a global village), é inevitável perceber as divisões e contradições 
que nos sacodem e comovem. Apesar destas, também é evidente que os 
povos procuram unir-se, superar suas diferenças e divergências, criar um 
mundo novo e uma nova humanidade. Esta tendência emerge da percep- 
ção e interpretação das mensagens e símbolos que os povos procuram 
comunicar. Shaull é um leitor atento destes sinais. E sua leitura, soube 
comunicá-la a muitos de nós que compartilhamos com ele horas, esfor- 
cos e preocupações no Movimento Estudantil Cristão e também em 
Igreja e Sociedade na América Latina (ISAL). 

Ser teólogo, na forma como indicamos, afirmar a prioridade da prá- 
tica (especialmente para a renovação da Igreja), levam necessariamente a 
sustentar em ação e idéias a importância da unidade entre os seres hu- 
manos, em função da qual deve ser entendida a unidade da Igreja. Esta 
unidade — que é o objetivo proposto por Deus para a humanidade — vai 
tomando forma a partir da ação dos deserdados e oprimidos na história. 
Quer dizer, é uma unidade que se faz a partir de baixo, participando nas 
tensões e lutas sociais, e com o fim de que a vida abundante prometida 
por Deus em Jesus Cristo seja vida para todos. A maneira através da 
qual Shaull participa no movimento ecumênico, seus compromissos 
concretos na luta pela justiça e pela liberdade, constituem um exemplo 
e um desafio para aqueles que, de um modo ou de outro, temos sido 
seus discípulos. 


São Paulo, julho 84 
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de Waldo Cesar 

Do individualismo à comunidade: 
Uma reflexão sobre os anos 

de Richard Shaull no Brasil 





Acreditava então, e continuo a crer, que essa é uma 
possibilidade, porque a fonte de pensamento e de vida 
dos cristãos não está, em última análise, numa 
ideologia ou doutrina, nem num movimento político, 
mas na comunidade. Consequentemente, a criação de 
condições para o fortalecimento de uma comunidade 
de fé se torna um imperativo indispensável.* 


EsCREVER SOBRE aqueles com os quais alguma vez convivemos 
é um pouco escrever sobre si mesmo. A biografia é também autobiogra- 
fia. Assim como a seleção ou a ênfase deste ou daquele fato — seja pela 
narrativa jornalística, sociológica ou histórica — é a exaltação dos inte- 
resses ou da memória de cada um. Mais do que isto, a narração pode ser 
também um ato de inventiva — tanto mais criadora quanto mais univer- 
sal é o objeto de uma reflexão ou lembrança. 

Estas idéias me vêm ao tentar dizer alguma coisa sobre os anos de 
Richard Shaull no Brasil, nesta homenagem mais do que justa e opor- 
tuna. Com isto volto a um passado que ora me parece mui distante e 
ora me atinge como a véspera de um dia. Volver a esse tempo é reen- 


* Richard Shaull, Entre Jesus e Marx (Reflexões sobre os anos que passei no Bra- 
sil), Ver artigo p. 183 desta publicação. 




















































































































































































































contrar uma época fascinante, seus temas, seus problemas, seus homens. 
E assim, através da evocação de um convívio de cerca de dez anos, não 
me reaproximo apenas de uma pessoa, mas de muitas outras, de uma 
coletividade, de um dos mais significativos momentos da história da 
Igreja Protestante no Brasil. 


Um novo estilo 


Como começar? Imaginei que o meu primeiro encontro com o já 
então famoso missionário e teólogo fosse uma possibilidade. Dele saíra 
comprometido com uma porção de idéias, planos, desafios — que se 
foram multiplicando dentro e fora dos arraiais institucionais. Sobretudo 
dentro. Ou melhor, de dentro para fora, se bem que não seja fácil mar- 
car os limites de formas de pensar e de agir que ultrapassem as barreiras 
das estruturas que tantas vezes frustravam e castravam. 

Esta foi uma das contribuições que Shaull nos legou: superar os 
cortes artificiais entre as coisas da Igreja e as da sociedade, do mundo; 
o individualismo rançoso de nossa herança protestante e uma vida em 
comunidade. Esta perspectiva vinha acompanhada de uma nova lingua- 
gem, de uma releitura da Bíblia, do conhecimento de teólogos e pensa- 
dores que pareciam ignorados ou estavam cativos das cátedras dos se- 
minários. Claro, não quero generalizar. Tínhamos os nossos, não mui- 
tos, mas cuja perspectiva coincidia com a do missionário recém-chegado 
da Colômbia. Com a experiência de oito anos em um país com uma 
Igreja oficialista (a Católica) e uma perseguida (a Protestante), sociedade 
à parte, Shaull veio reforçar não somente um ensino teológico mais 
aberto e liberal, como também a posição daqueles que buscavam os fun- 
damentos bíblico-teológicos para um testemunho mais comprometido 
com a sociedade e a cultura brasileiras. 

Não creio que a novidade estivesse toda numa perspectiva teorica- 
mente consistente e mais coerente do que estávamos acostumados a 
encontrar — e que certamente se constituiu num desafio para todos; 
havia também algo de natureza prática, uma certa estratégia que, a par- 
tir de uma concepção integradora do pensamento e vida cristã, desco- 
bria os canais de ação, fossem instituições ou pessoas. E não havia dú- 
vidas de que as pessoas eram muito mais importantes para Shaull do que 
as instituições, e que através das primeiras chegava a mobilizar e a pro- 
vocar vários setores da nossa realidade institucional: a mocidade presbi- 
teriana, então bastante ativa e organizada; a União Cristã de Estudantes 
do Brasil, um movimento de vanguarda com uma invejável autonomia; 
os seminários presbiterianos; e posteriormente o Setor de Responsabili- 
dade Social da Igreja da Confederação Evangélica do Brasil. Com exce- 
ção do seu trabalho no Seminário, como ele próprio menciona, todas as 
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outras atividades eram realizadas em equipe. Shaull tinha a habilidade 
de fazer através de outros, ou melhor, de tornar as suas idéias num ins- 
trumento de debate e de decisão do grupo. Um elemento catalisador 
por excelência. Sua abertura teológica e sua cultura geral, aliados a um 
estilo no qual predominava a simplicidade e a cordialidade, nos recolo- 
cavam à vontade no mundo da fé e da vida e, ao mesmo tempo, nos tor- 
navam mais críticos e mais exigentes com uma Igreja e uma sociedade 
que se aproximavam rapidamente de uma das maiores crises da história 
brasileira. Todos os veículos institucionais disponíveis foram usados pa- 
ra levar a nova mensagem, para mostrar que a nossa integração no mun- 
do era a única verdadeira expressão da fé cristã e do compromisso com 
Jesus Cristo. 

Mas não foi fácil. Lembro-me do comentário que lhe fiz uma vez, 
a respeito do tempo imenso que gastávamos para criar as condições mí- 
nimas institucionais e até pessoais que nos permitissem fazer aquilo em 
que acreditávamos. Tempos mais tarde, numa experiência frustradora 
de patrocinar seminários e debates com o apoio de industriais, Shaull 
me contava o que um deles, dono de dezessete empresas lhe tinha dito: 
que trabalhava dez por cento do seu tempo nas empresas; e noventa por 
cento dedicava a garantir o regime que lhe permitia ganhar o que ganha- 
va... 

Um paradigma às avessas? 


Igreja e realidade social 


Um campo de ação que constituiu uma das mais fortes e mais con- 
trovertidas atividades de Richard Shaull no Brasil (e que estranhamente 
não é mencionado nenhuma vez no seu longo depoimento à revista Re- 
ligião e Sociedade, citado anteriormente) foi a criação do Setor de Res- 
ponsabilidade Social da Igreja, ao qual Shaull dedicou grande parte do 
seu tempo e capacidade criadora. 

Esta atividade — transformada num verdadeiro movimento tanto a 
nível de uma relação mais comprometida entre diversas. Igrejas (deno- 
minações) quanto num incipiente mas significativo encontro entre estas 
e a sociedade brasileira — originou-se da participação de Shaull e de al- 
guns brasileiros na Segunda Assembléia do Conselho Mundial de Igrejas, 
reunida em Evanston, Estados Unidos, em agosto de 1954. 

Foi o ano do suicídio de Getúlio Vargas, fato que repercutiu nas 
primeiras páginas dos jornais de Chicago e nos deixou perplexos e assus- 
tados. Lembro-me bem do espanto com que li de longe a manchete do 
Chicago Daily Tribune: “Vargas kills himself in Brazil crisis”. De repen- 
te, nem estamos pensando na Pátria, e ela entra em cheio na nossa cons- 
ciência, contraditória, ameaçadora, desafiante. Era fácil imaginar que es- 
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távamos entrando em uma nova e profunda crise no país distante. E o 
contexto de nossa discussão em Evanston, ao lado de dezenas de Igrejas 
de um grande número de países, eram “As Rápidas Transformações So- 
ciais” e a “Responsabilidade Social da Igreja” — expressões que depois 
se incorporariam ao nosso vocabulário e marcariam uma nova etapa na 
história das Igrejas Evangélicas no Brasil. Ora, foi Shaull, poucos meses 
depois, que estimulou aquele movimento — um caminho, entre outros, 
que ele abria para ampliar a reflexão e a ação em torno da problemática 
“Igreja e Sociedade”, outra expressão que passaria em definitivo para a 
linguagem nova dos que buscavam não uma Igreja-Refúgio, mas uma 
Igreja comprometida (como dizia o próprio Shaull). 

Esta linguagem teológico-sociológica foi muito importante como 
manifestação de uma nova forma de pensar e de agir dentro das estrutu- 
ras tradicionais do protestantismo brasileiro. A partir daí somos levados 
a uma nova leitura da missão da Igreja. E isto consolidava o esforço que 
outros líderes — pastores e leigos — vinham fazendo para levar a Igreja a 
assumir o seu lugar na conjuntura político-social que atravessávamos. 
Shaull serviu como animador e mediador entre as correntes na luta teo- 
lógica e ideológica (mais esta do que aquela ou a primeira mais como 
justificativa da segunda) que se acirrou a partir daqueles anos. 

Cabe aqui narrar um episódio não muito conhecido: as discussões 
que tivemos Shaull e eu, depois outros companheiros, para decidir se a 
formação de um grupo ecumênico para levar adiante estudos sobre a 
responsabilidade social da Igreja deveria ser promovida dentro das es- 
truturas eclesiásticas existentes, ou fora delas. Eram muitos os prós e 
os contras. Sabíamos que a natureza deste tipo de trabalho não se ajus- 
tava ao conservadorismo institucional que nos rodeava, mas imaginá- 
vamos que esta seria uma forma de levar tais organismos e pessoas a 
um debate e a um compromisso que ultrapassasse a sua própria estru- 
tura e mentalidade; por outro lado, a liberdade e o espaço aberto de um 
grupo autônomo não somente facilitaria o trabalho, como poderia in- 
fluenciar os canais oficiais e sua grande rede de igrejas e fiéis. 

Optamos, embora com dúvidas (e não muito cientes do que nos es- 
perava), pela primeira alternativa e iniciamos as conversações que nos le- 
variam à criação do Setor de Responsabilidade Social da Igreja, dentro 
da Confederação Evangélica do Brasil, a organização que reunia o maior 
número de Igrejas Evangélicas na época. Estou tentado a transcrever um 
trecho da ata que criou esta atividade, datada de 14 de janeiro de 1955, 
mas talvez isto caiba melhor em outra oportunidade. A ata, como todo 
documento deste tipo, detalha nomes e propostas de trabalho — e hoje 
me parece irreal, impossível, que um dia tais pessoas se tivessem junta- 
do e decidido juntas um programa daquele alcance e natureza; também 
atrás daquelas duas páginas se rememora um momento de transição, dú- 
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vidas e expectativas, e sobretudo a complexidade das relações entre a 
instituição e a missão; e entre pessoas, como nós, divididas em função 
das coisas como eram e como acreditávamos que deveriam ser; da espe- 
rança de influir na mudança dos quadros tradicionais e ao mesmo tem- 
po do medo de estarmos cometendo um erro irreparável ou uma obra 
inútil. 


A dimensão ecumênica 


Não pensava em alargar-me na lembrança deste evento. Mas na rea- 
lidade foi através dele — e de tudo quanto se seguiu até o ano de 
1964 — que tive o privilégio de conviver com Richard Shaull. Depois da 
realização da Primeira Consulta sobre a Responsabilidade Social da Igre- 
ja, em 1955, com a organização do Setor no mesmo ano, seguiram-se 
mais três conferências nacionais, a última, sob o tema Cristo e o Pro- 
cesso Revolucionário Brasileiro (Conferência do Nordeste), em Recife, 
em 1962 (*). Anos de tensão crescente. Na Igreja e fora dela. A primei- 
ra, em muitos casos, absorvendo os métodos de repressão e cassação, às 
vezes até mesmo antecipando-se ao Estado na perseguição e nos inqué- 
ritos. 

Mas não foi esta a única crise de todo o processo. Houve muitos 
momentos em que o nome do Shaull — e dos que com ele trabalhavam 
— foram motivos de polêmicas. Era inevitável o choque. Necessário. 
E aí aprendi — aprendemos — outra coisa: não se tratava de defender-se 
a si mesmo e sim de continuar a luta para implantar um pensamento 
novo, um novo estilo de trabalho. Nisto Shaull era mestre. Jamais fala- 
va sobre si. Dava voltas por cima da crítica, do ataque, e seguia com a 
sua proposta — que até poderia ser humildemente discutida e revista, 
como o foi muitas vezes. 

Esta crise não vinha isolada, não era fruto exclusivo da presença 
de um missionário com novos métodos e uma nova visão. Ele apenas 
representava alguém capaz de fazer a síntese daquela época de grandes 
viradas internacionais e nacionais sobre as quais os púlpitos em geral 
silenciavam, perdendo um momento histórico e perdendo uma geração. 

Éramos jovens e a nossa vida era a Igreja. Vivíamos em função da 
Igreja, cuja mocidade era mais ativa e mais organizada do que outros se- 
tores eclesiais. Mas também vivíamos num mundo de “rápidas transfor- 
mações sociais”, que nos atingia fortemente e nos desafiava. Como con- 
ciliar, como entender uma Igreja estática, um Deus imóvel, num mundo 
aparentemente senhor de tudo? Havia um salto tecnológico assustador. 


* As conferências aqui referidas constituem volumes desta série, Protestantismo 
e Libertação. (Nota dos editores). 


Os russos no espaço com o primeiro satélite, seguidos, um ano depois, 
pelos americanos e pelo início da corrida espacial. Primeira explosão da 
bomba de hidrogênio. Transplantes .de órgãos, construção de corações 
artificiais. Novas religiões, explosão de movimentos religiosos e culturais 
de massa. Dentro das estruturas da Igreja, uma das poucas tentativas pa- 
ra entender o pluralismo cultural e religioso da época estava nos depar- 
tamentos especializados do Conselho Mundial de Igrejas. A experiência 
respondia às nossas dúvidas e anseios por ser ecumênica e por enfrentar 
e promover um diálogo com a sociedade. Esta síntese, que afinal dava 
sentido à nossa fidelidade à Igreja e à visão que tínhamos de sua missão 
no mundo, foi eficazmente elaborada por Shaull e adaptada à realidade 
brasileira. Uma vez comentei com ele esta ruptura com o século passa- 
do, quando missionários europeus e norte-americanos nos haviam trazi- 
do não apenas as suas divisões, mas uma concepção cultural e um estilo 
de vida alheios e até condenatórios da nossa maneira de ser. Shaull re- 
presentava um novo espírito, que de certa forma redimia aquele pas- 
sado. 


Uma nova comunidade 


O duro confronto com as abaladas estruturas das Igrejas no Brasil, 
agravado com os contatos com setores da Igreja Católica (considerados 
uma heresia pela liderança da Confederação Evangélica do Brasil e por 
algumas Igrejas) e com o pensamento marxista (isto, nem pensar) nos 
atingiu fortemente. A crise foi também nossa. Agora tínhamos que gas- 
tar tempo também para descobrir os espaços cada vez mais reduzidos 
para sobreviver e seguir adiante. Mas como em todas as situações deste 
tipo — onde se deparam a liberdade e a tirania, a criatividade e a rotina 
— as contradições se acentuavam e inesperadamente se abriam novos 
caminhos dentro e fora da Igreja. 

Acho importante mencionar duas experiências que inegavelmente 
se devem a esse período de transição. A primeira foi a abertura para a 
América Latina. A liquidação pura e simples do Setor de Responsabili- 
dade Social da Igreja provocou um convite do exterior para a formação 
de um comitê latino-americano que levasse a experiência brasileira a 
outros países. Igreja e Sociedade em América Latina — ISAL — foi re- 
forçado com a participação de brasileiros, e Shaull estava outra vez en- 
tre nós. Também através dele se organizou uma Comissão ad hoc (nun- 
ca quisemos ou nunca encontramos um nome) formada por americanos 
do Norte e do Sul. (Um dos primeiros resultados desse novo campo de 
cooperação foi uma ajuda financeira que nos permitiu iniciar a publica- 
ção do CEI — Centro Ecumênico de Informação, que futuramente se 
organizaria como a editora Tempo e Presença e como CÉDI — Centro 
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Ecumênico de Documentação e Informação.) A primeira reunião do 
Ad Hoc Committee, na cidade do México e depois em Cuernavaca (com 
a participação de Ivan Illich), foi um novo alento. Havíamos perdido 
nossa base institucional de operação no Brasil e a diáspora havia come- 
cado — cada um para o seu lado, alguns desaparecidos, presos, outros no 
exterior, os anos nos quais o cotidiano tinha o peso da dúvida e do me- 
do — mas descobrimos novas fronteiras, novos companheiros. Nada 
havia sido inútil. A nossa utopia tinha algo de concreto (para usar a ex- 
pressão de E. Bloch), embora agora já não guardássemos ilusões sobre a 
extensão geográfica e ideológica dos campos de luta que se abriam. 

Uma outra consegiência daqueles anos foi o surgimento da editora 
e da revista Paz e Terra. Esta dimensão cultural e política de nossa expe- 
riência ecumênica jamais teria sido viável dentro das estruturas eclesiás- 
ticas onde paradoxalmente nasceram as formas de trabalhar em coope- 
ração na realidade social brasileira. O Setor de Responsabilidade Social 
da Igreja havia funcionado através de quatro comitês: o político, o in- 
dustrial, o rural e o cultural. Dizíamos e profetizávamos: tudo está sob 
o senhorio de Jesus Cristo — e este era o tema central de Shaull (às ve- 
zes achava que os seus sermões não variavam muito); e é ele, seguido de 
muitos de nós, que futuramente se decepciona amargamente com o me- 
do de a Igreja assumir o compromisso correspondente a esta milenar 
afirmação de fé. 

De repente descobrimos a expressão secular de nossas fronteiras 
eclesiásticas. O ecumenismo era algo mais do que meras manifestações 
de “cooperação interdenominacional”, de cultos anuais de confrater- 
nização entre Igrejas, de lições comuns de Escolas Dominicais ou de um 
Hinário Evangélico conjunto. O número 1 da revista Paz e Terra (julho 
de 1966) reúne católicos, protestantes e não-cristãos. Eis como termi- 
nava a. apresentação desta nova experiência, a que o cerco policial mili- 
tar não permitiria uma duração maior do que três anos ricos e intensos: 
“Paz e Terra é o campo onde os humanismos, as Igrejas e os diálogos 
dos homens de boa-vontade superam as diferenças de estrutura e insti- 
tuição; raça e credo; -cultura e partido, para se encontrarem no reconhe- 
cimento da necessidade de defender e promover os valores que se ligam 
à dignidade e à grandeza da vocação do homem.” 

Já então Shaull havia deixado o Brasil, pressionado pela situação 
política e pela perseguição movida por certos setores da Igreja Presbi- 
teriana, e era o correspondente da revista nos Estados Unidos. Lá tam- 
bém havia um ministério a exercer. Era (é) preciso trabalhar também 
no centro, tanto quanto na periferia. Mas o cerco vai apertando, a dis- 
persão continua. Às vezes nos perguntávamos para que viver tantos ris- 
cos e medos; e ao mesmo tempo a confiança crescia: era a nossa atua- 
ção responsável, em parte, pela reação obscurantista que temia o povo 
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e ocultava a sua face, como temia a livre expressão do pensamento e 
a manifestação de uma Igreja comprometida. À medida que parecia 
haver uma derrota, crescia o campo de testemunho e a convicção de 
que a Igreja da diáspora era o novo mundo da fé que se abria para nós. 
Havia uma nova solidariedade nacional e internacional. Na confusão da- 
quela época algo nos sustentava. Talvez não o soubéssemos então defi- 
nir. Mas era certamente uma prática — a de uma vida comunitária que 
ultrapassava os limites físicos e institucionais que configuravam o nosso 
mundo. Era apenas um começo, algo que se esboçava como um elo uni- 
ficador e sistematizador da difícil experiência da dispersão e da dúvida. 
Isto somente será possível, diria Shaull no depoimento citado, quinze 
anos depois, “quando as pessoas se tornarem abertas e vulneráveis umas 
às outras, sementes que crescem e mudam, relacionando-se com outras 
pessoas em iguais condições.” 

Como levar à prática estas novas formas de pensamento e como 
pensar as formas de ação que tentávamos implantar — eis a reflexão a 
que nos levam, em síntese, os anos que Richard Shaull viveu no Brasil. 
Falar mais das coisas e do mundo e menos de si mesmo e dos outros — 
eis um estilo de ser, o seu, espontâneo, natural. Tão natural que sabía- 
mos muito mais sobre o que ele pensava e fazia, do que ele era — e aí 
também estava a sua contribuição muito pessoal para a construção dessa 
experiência comunitária que hoje ainda nos esforçamos para criar e vi- 
ver e que exige novas estruturas e uma nova forma de relação “com pes- 
soas em idênticas condições”. 


Setembro de 1984 


Ag 





“,.. DE DENTRO DO FURACÃO...” 


Os alicerces da terra tremem... 

A terra se parte em pedaços, 

a terra se despedaça, 

a terra estremece os extremos, 

cambaleia como um bêbado, 

oscila como rede de dormir. 

Sob o peso da transgressão a terra cai 

para não mais se levantar! 

Levanta os teus olhos até os céus 

e olha para a terra, lá em baixo: 

os céus desaparecerão como a fumaça, 

e a terra ficará velha como uma roupa; 

o próprio mundo desmoronará. 

Mas a minha bondade existirá para sempre 
e a minha salvação não sabe o que é ter fim. 


(Isaías 24.18-20) 
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REVOLUÇÃO 





A revolução* 





NA BOLÍVIA, terra onde os mineiros-índios e os camponeses fer- 
vem em descontentamento e os presidentes são depostos, uns após os 
outros, um famoso historiador descreveu certa vez a situação de seu 
chefe de Estado da seguinte forma: “Ele estava assentado sobre um 
vulcão”. 

Estas palavras se aplicam muito bem à situação em que todos nós 
nos encontramos em nossos dias. Vivemos à beira de um vulcão, que já 
começou a sua erupção. A “libertação” comunista da China, a revolta 
dos Mau-Mau no Kenya, a agitação permanente em que vivem o Sudoes- 


* Tradução de Paulina Steffen (1984). 
Este é o texto de uma conferência pronunciada para um auditório de estudantes 
nos Estados Unidos, 1955. Do livro Encounter with Revolution, (1955), pp. 
3417. 
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Não há nada de novo nessa situação. Essa população vive há séculos 
dessa forma. O fator revolucionário, porém, está no seguinte: pela pri- 
meira vez na história essa população está descobrindo que não precisa 
necessariamente viver dessa forma. Está convencida de que o seu sofri- 
mento não foi determinado nem por Deus e nem pelo Destino. Quando 
assistem a filmes americanos e descobrem as potencialidades da indús- 
tria moderna, concluem que a ciência e a tecnologia tornou a vida bem 
melhor para todos. Se eles não podem gozar desse bem-estar é porque 
outros, em posição de riqueza e de poder, se recusam a dar-lhes acesso 
a esse padrão de vida. 

Evita Perón, em seu livro La Razon de Mi Vida, expressa claramen- 
te esse sentimento, que foi o elemento propulsor de sua vida desde a in- 
fância: 


“Lembro-me muito bem de como me senti mal quando descobri 
que neste mundo há ricos e há pobres. O mais interessante e que 
mais me doía, não foi o tomar conhecimento de que havia pobres, 
mas que, ao mesmo tempo, havia também ricos... e que o excesso 
de lucros dos ricos era a causa determinante da miséria dos po- 
bres.” 


Arnold Toynbee afirma que a conscientização das massas quanto à 
sua situação de desprivilegiados é um dos fatores mais significativos para 
a correta interpretação da crise atual. A Europa Ocidental e a América 
foram capazes de desenvolver um processo controlado de industrializa- 
ção, que gradualmente foi proporcionando aos países e aos cidadãos 
uma vida econômica de nível mais elevado, sem provocar com isso sé- 
rios distúrbios na sociedade democrática capitalista. Hoje, no entanto, a 
situação na Ásia, África e América do Sul é muito diferente. As massas 
exigem mudanças radicais e imediatas; insistem em queimar etapas para 
alcançar rapidamente a industrialização, a qual não será alcançada facil- | 
mente em nossa sociedade. Daí, o nosso problema. 

Um dos problemas trágicos de nossos tempos é que o comunismo 
apela a muitos desses povos como sendo uma força capaz de acabar com 
a revolução iniciada pelos Estados Unidos e a Europa Ocidental. Esses 
países, na medida em que exercem influência através de seus sistemas 
industriais no mundo, despertam ao mesmo tempo o desejo por uma 
vida material de melhor nível. Nada contribui tanto para essa situação 
como os nossos filmes americanos, muitos deles exibidos pelo próprio 
Serviço de Informação dos Estados Unidos. Germán Arconiegas afirma: 


“O efeito que esses filmes produzem sobre as platéias no Brasil e na 
Colômbia é devastador, especialmente nos bairros pobres e caren- 
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tes das grandes cidades; esses filmes mostram que os trabalhadores 
e camponeses americanos possuem geladeiras em suas cozinhas e 
automóveis para conduzi-los ao trabalho. Esses filmes, que mos- 
tram o tipo de vida nos Estados Unidos, exercem maior influência 
do que todos os escritos de Marx, o qual, para a maioria, nada mais 
é do que um homem barbudo” (3). 


A esta altura os descendentes do homem barbudo têm uma vanta- 
gem sobre nós: quase nada se fez até o momento que possa dar a este 
povo meios pelos quais alcancem mais rapidamente melhores níveis de 
vida econômica. Estamos prontos a falar-lhes de liberdade, enquanto 
que o comunismo se apresenta como um sistema com respostas precisas 
ao que mais desejam. Enquanto que os Estados Unidos apresentam um 
nível de vida que parece impossível ser alcançado por outros países, a 
Rússia aparece aos olhos dos pobres como sendo uma nação atrasada, 
que em apenas trinta anos passou a ocupar o segundo lugar como maior 
potência industrial no mundo. Nessa situação, nem sempre se indaga se 
as promessas feitas pelo comunismo são realmente alcançadas ou cum- 
pridas. 

Acostumamo-nos a pensar que se o povo tiver o suficiente para co- 
mer, as ameaças de revolução desaparecerão. Os fatos têm provado que 
isto é um sério engano. O homem comum em nossos dias deseja possuir 
senso de dignidade e de responsabilidade, que lhe devem ser proporcio- 
nados pela posse do poder. Ele exige privilégios pelos quais possa parti- 
cipar do controle das forças econômicas e políticas que o dominam. Ele 
dará o seu apoio ao movimento político que melhor possa satisfazer 
esse anseio. 

J. H. Hallowell, em sua análise quanto ao apelo do comunismo, as- 
sim se expressa: “O comunismo atrai os deserdados da terra, não tanto 
pelas suas promessas materiais, mas pelo papel criativo que todos são 
chamados a desempenhar na emancipação da humanidade”. 

Não existe melhor ilustração dessa ambição e de sua força politi- 
ca do que o advento do peronismo na Argentina. Muitos segmentos da 
classe média desse país estão sendo enredados por esse movimento. Co- 
mo é possível — dizem — que algo assim possa surgir neste país, onde os 
trabalhadores ganham mais dó que em qualquer outro país da América 
Latina? Não conseguem entender que esses trabalhadores tinham mais 
fome de poder do que de pão, e que Perón e Evita lhes deram exata- 
mente o que desejavam. Evita foi ao encontro dos trabalhadores e com 
eles se identificou. Evita guardava os seus melhores e mais dispendiosos 


(3) The State of Latin America (New York; Alfred K. Knopf, Inc.), 1952, pg. 6. 
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vestidos para as ocasiões em que deveria receber os trabalhadores, decla- 
rando que ela preferia ser: “Evita com meu povo, do que a esposa do 
presidente da República”. O movimento trabalhista tornou-se subita- 
mente a mais decisiva força política do país. Evita os definiu como os 
“descamisados”, que em outubro de 1945 levaram Perón ao poder. Eles 
são “a poderosa força que mantém as estruturas da revolução”. Houve 
um tempo em que os trabalhadores mantinham reuniões semanais com 
o presidente Perón e nessas ocasiões ele confidenciava aos trabalhadores 
até segredos de Estado. 

O jornal La Prensa era o símbolo do poder da aristocracia. Fotos 
dos “'descamisados” jamais manchavam as suas páginas. Hoje em dia 
esse jornal pertence ao sindicato dos trabalhadores. Perón, em seu dis- 
curso de 19 de maio de 1951, declarou: “Nesta ocasião gostaria de co- 
municar que o jornal La Prensa foi desapropriado pelo governo e será 
entregue aos trabalhadores, para que dele façam o que bem entende- 
rem”. Enquanto as exigências de prestígio e de poder permanecerem 
insatisfeitas nas massas, qualquer movimento revolucionário que apela 
para a satisfação dessas exigências, exercerá tremenda influência. 


A Crise da Moderna Sociedade Industrial 


O segundo elemento que causa a erupção do vulcão é uma série de 
problemas não resolvidos que são criados pela moderna sociedade indus- 
trial, na medida em que se vai desenvolvendo nos países dos quais fala- 
mos. Este é, também, um dos problemas que apresentam maiores difi- 
culdades de análise e compreensão, pois que a nossa sociedade se desen- 
volveu tão gradual é diferentemente, que a maioria desses problemas fo- 
ram absorvidos sem criar crises mais sérias. Se desejarmos, porém, com- 
preender melhor o que acontece no resto do mundo, precisamos estar 
atentos a dois fatos. O primeiro deles é 


A Injustiça do Capitalismo Primitivo 


Sempre que pensamos no capitalismo temos a tendência de pensar 
no sistema ora vigente nos Estados Unidos e não podemos admitir que 
alguém possa ser tão tolo a ponto de preferir o comunismo ao que 
temos em nosso país. Pensamos nos salários dos trabalhadores metalúr- 
gicos, na previdência social para com os idosos, no seguro social e a 
compensação financeira: aos desempregados, no trabalho semanal de 
quarenta horas e nas condições de vida da maioria dos trabalhadores da 
nossa indústria. 

O que devemos entender é que o sistema vigente em nosso país é 
quase que o único no mundo moderno. Ele é a conseguência de um 
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conjunto de fatores — um processo gradual de desenvolvimento, uma 
economia que se expande rapidamente, o movimento trabalhista, as in- 
tervenções do governo, etc. — que se ajustaram de uma forma como 
em nenhuma outra parte do mundo. 

O capitalismo que Marx conheceu era bem diferente; era um capi- 
talismo primitivo, descontrolado, dos primeiros estágios da industriali- 
zação. Milhares de pessoas foram arrancadas de suas raízes nas zonas 
rurais e passaram a viver compactadas na pobreza suja das novas e 
grandes cidades emergentes. Homens, mulheres e crianças trabalhavam 
longas horas do dia, recebiam salários miseráveis e não tinham a menor 
segurança econômica. Ao menor problema financeiro, ou doença de 
um trabalhador, a família ficava completamente desprotegida. Enquan- 
to muitos tentavam justificar tal situação como não sendo "tão má as- 
sim”, Marx descobriu toda a injustiça da situação e declarou que ela 
não poderia continuar dessa forma. 

O mesmo tipo de capitalismo primitivo e descontrolado é ainda a 
ordem do dia na maior parte da Ásia, África e América Latina. Muitas 
vezes falhamos em reconhecer esse fato, ou então temos a tendência de 
minimizá-lo e até passamos a apoiar os governos que se esforçam por 
manter O status quo, enquanto que movimentos revolucionários, reco- 
nhecendo o problema, denunciam o sistema e as suas injustiças, e se ofe- 
recem para mudar a situação. 

Nesses países, de forma geral, não existem forças sociais de equilí- 
brio capazes de garantir qualquer grau de justiça, numa sociedade indus- 
trial, que se expande. Centenas de milhares de trabalhadores são massifi- 
cados nos bairros pobres das grandes cidades. A despeito do grande pro- 
gresso da legislação social-trabalhista em algumas áreas, esse progresso 
contudo ainda está longe de proporcionar segurança econômica. Essas 
massas vivem em temor de crise econômica ou de desemprego, pois 
quando o chefe da casa adoece inesperadamente, o resto da família 
passa fome. Lembro-me de como um estudante universitário de Buenos 
Aires, membro de uma família típica de trabalhadores, descreveu a si- 
tuação em sua casa. As crianças viviam em constante temor de que seu 
pai pudesse adoecer, pois se isso acontecesse (como em outras ocasiões) 
a família só poderia tomar uma refeição por dia. 

De uma forma geral o capitalismo criou uma economia de baixos 
salários e de altos rendimentos, tornando-se assim um fator que gera 
descontentamento e amargura nas massas. De acordo com o Moody's 
Industrials, junho 2, 1951, as minas de Patifio, na Bolívia (agora na- 
cionalizadas por um governo revolucionário) tinham um capital investi- 
do de 10 milhões, 131 mil, 646 dólares e um lucro anual de 4 milhões, 
419 mil, 726 dólares. Os trabalhadores dessas minas eram sessenta por 
cento tuberculosos e cinquenta por cento sifilíticos; metade das crian- 
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ças morriam durante o primeiro ano de vida e aquelas que sobreviviam 
tinham uma expectativa de vida de trinta e cinco anos. Em 1951 osa- 
lário diário desses mineriros era de cento e trinta e cinco bolivianos, ou 
Seja, sessenta e oito centavos de dólar (4). Essa porcentagem de lucro 
anual me pareceu incrível, até que industriais de nosso país me assegu- 
raram de que não era de todo fora do normal. Um deles afirmou: “Nes- 
ta cidade esperamos um retorno mínimo de cinquenta por cento sobre 
os nossos investimentos, mas não ficaríamos nada surpresos se atingís- 
semos duzentos por cento. 

Quando constatamos esse tipo de injustiça do nosso capitalismo 
primitivo, não se torna tão difícil compreendermos porque a revolu- 
ção irrompe através de todos os continentes e não é difícil, também, 
compreendermos por que qualquer movimento político que denuncia 
essas injustiças do sistema e se oferece para efetuar mudanças pode con- 
quistar as massas da noite para o dia. 

Na medida em que a nossa sociedade industrial avança, uma nova 
crise se apresenta, que é mais séria e proporciona ao marxismo a su 
oportunidade de ouro. Podemos chamá-la de l 


O Advento da Grande Sociedade 


Foi o Dr. Karl Mannheim quem mais claramente visualizou esse as- 
pecto da crise e a respeito dela escreveu largamente (5). Sua tese é a de 
que “a maioria dos sintomas de desajustamento da sociedade moderna 
poderão ser encontrados no fato de que um Mundo Paroquial de peque- 
nos grupos, expandiu-se e tornou-se uma Grande Sociedade, num tempo 
comparativamente curto” (6). 

Houve um tempo em que existia o que chamamos de “Mundo paro- 
quial de pequenos grupos”. Nessas unidades relativamente independen- 
tes, os problemas eram mais locais e podiam ser resolvidos com bastante 
facilidade. Quando o sapateiro local produzia excesso de sapatos, podia 
enviar um de seus aprendizes a trabalhar no campo. Essas unidades eram 
suficientemente limitadas, de forma que suprimento e demanda podiam 
ser ajustados facilmente. A comunidade era pequena, e o poder, dividi- 
do entre a maioria, nunca se tornava perigoso. Numa cidade onde uns 





(4) Essa informação é citada por Arciniegas em The State of Latin America, pp. 
122/35. 

(5) Os escritos do Dr. Mannheim deveriam ser estudados por aqueles que deseja- 
rem compreender mais profundamente esse aspecto da nossa revolução moder- 
na. Veja-se especialmente Freedom, Power and Democratic Planning. 

(6) Karl Mannheim, ibidem, editada por Hans Gerth, e outros (New York, Oxford 
University Press,1950), p. 4. 
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eram conhecidos dos outros, os problemas de enfermidades ou de neces- 
sidades mais graves eram partilhados e resolvidos por todos. 

Esse tipo de vida desapareceu para sempre. Com os novos meios de 
comunicação, o desenvolvimento de poderosas máquinas e a expansão 
da indústria, estamos vivendo agora a Grande Sociedade, na qual não 
há grupos independentes ou isolados. Todos os problemas, sejam eles 
sociais, econômicos ou políticos, são problemas nacionais. O poder é, 
na sua maior parte, concentrado em poucas mãos, em posições-chave, 
onde as decisões são tomadas. A crise em qualquer segmento do sistema 
tem sérias consequências para a sociedade como um todo. Devido ao ta- 
'manho das unidades, os problemas não podem ser resolvidos com facili- 
dade. 

Tentar controlar essa nova sociedade por meio das instituições ou 
padrões do passado, será o caos. Por isso Mannheim afirma: 


“Quando contemplamos o estado caótico da nossa desgovernada 
sociedade capitalista, uma coisa se torna clara: a situação não pode 
perdurar por muito tempo. Vimos que o caos social permanece la- 
tente até que não ocorra uma crise mais forte. Mas quando ocorre 
o desemprego em massa ou uma guerra, esses fatores geram e levam 
as tensões ao seu ponto máximo. Novas soluções então precisam ser 
encontradas” (7). 


A maioria dos norte-americanos ignora que essa importante transi- 
ção esteja ocorrendo. Da forma como ocorreu em nosso país, houve 
uma evolução gradual de nossas instituições para enfrentar a situação, 
de tal maneira que ao menos um certo grau de equilíbrio pôde ser man- 
tido e permitiu uma evolução do processo. Isto será possível se uma 
nova depressão econômica puder ser evitada. 

Em outros países, porém, a crise causada por essa transição para a 
Grande Sociedade foi muito mais séria. A Grande Sociedade se apresen- 
tou trazendo consigo aguda desorganização. Em algumas áreas os gran- 
des centros urbanos se estão desenvolvendo demasiado rápido. Algumas 
vezés novas indústrias emergem e subitamente inundam o mercado com 
mercadorias que o povo não pode adquirir. Se milhares 'de pessoas se 
mudam das zonas rurais para as grandes cidades, a cidade não tem, por 
sua vez, meios de acomodá-las — não há facilidades de moradia, de 
transporte, de infra-estrutura, etc. O custo de vida aumenta a um ritmo 
incrível e a inflação segue o seu caminho de espiral. Muitas zonas rurais 
foram abandonadas e a falta de mantimentos nos grandes centros urba- 


(7) Ibid., p. 21. 


"nos se torna um angustiante problema. Os aluguéis e as casas têm altos 
preços; por outro lado, grandes extensões de terra são adquiridas ou 
controladas por latifundiários ricos, sempre ausentes. 

O trabalhador, que é apanhado nessa situação, vive com medo do 
desemprego e constata cada vez mais que o seu salário tem menor poder 
aquisitivo, mesmo que esse salário seja constantemente aumentado. 
Muitas vezes esse mesmo trabalhador, ao final do dia, tem que aguardar 
uma hora ou mais pelo ônibus que o levará de volta ao seu barraco, na 
periferia da cidade — esse mesmo trabalhador se torna cada vez mais de- 
sesperado e facilmente virá a apoiar qualquer movimento que o conven- 
ça de poder restaurar a ordem e a justiça social. 


O peso de consciência das classes privilegiadas 


Há um terceiro fator, que é, em grande parte, a consequência dos 
anteriores já mencionados e sem o qual a grande tensão da situação re- 
volucionária dificilmente poderia ser entendida. Ao lado da desilusão 
das grandes massas em face da pobreza e das injustiças, surge também 
o peso de consciência entre muitos que pertencem às classes sociais mais 
privilegiadas. 

As pessoas mais sensíveis e esclarecidas das classes privilegiadas se 
estão tornando conscientes do sofrimento ao seu redor e não conse- 
guem mais calar. Na busca de uma resposta a tal situação, elas também 
são atraídas para o comunismo, pela sua clara ideologia e pelo seu pro- 
grama prático de ação. Como resultado, uma geração inteira de estu- 
dantes, profissionais liberais e até chefes de indústrias têm abraçado o 
comunismo, onde encontram inspiração para as suas vidas e seu pensa- 
mento. Ninguém expressou melhor essa situação do que André Gide: 


“O que me trouxe de coração ao comunismo foi a minha situação 
de privilegiado. Isto me pareceu absurdo e intolerável. Uma ocasião 
conversei com um sobrevivente do naufrágio do navio “La Bour- 
gogne”' e ele me contou que teve a sorte de estar num barco salva- 
vidas, mas grande parte dos náufragos haviam perecido. Se mais 
gente tivesse entrado no barco salva-vidas, o mesmo teria emborca- 
do e afundado. Os homens que estavam a salvo no barco, armados 
de canivetes e de machadinhas, cortavam as mãos dos que queriam 
subir a bordo, ou tentavam segurar-se ao barco. 

O fato de ser um dos que estão a salvo no barco, enquanto outros 
morrem afogados, é um sentimento que se tornou insuportável para 
mim. Atenho-me agora aferradamente ao sentimento de que não 
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poderei mais aceitar um lugar num salva-vidas onde apenas um nú- 
mero limitado de pessoas possam salvar-se”” (8). 


A Revolução na alma 


Ao mesmo tempo em que o homem comum exige novas institui- 
ções que lhe proporcionem pão e justiça e, também, a nossa sociedade 
industrial está ameaçada por sérios problemas não resolvidos, um outro 
fator revolucionário — talvez o mais sério deles — entra em cena e torna. 
a nossa situação ainda mais crítica: é a revolução que está ocorrendo na 
-alma do homem, contra as idéias religiosas e suas ligações com o pas- 
sado. 

No Ocidente isso pode significar o fim da Era Cristã, o fim da era 
em que o cristianismo moldava os pensamentos e as ações do homem. 
Desde o diá em que Nietzsche declarou a morte de Deus e se rebelou 
contra a “escravidão moral” da Cristandade, essa esboroou-se sobre 
todos nós. No Oriente o impacto da civilização ocidental abalou a con- 
fiança em todas as religiões e as tradições do passado; além disso, essa 
forma de sentir no Ocidente invadiu também o Oriente. 

De tudo isso resultam' duas consequências muito sérias em relação 
ao problema que estamos examinando. Significa, acima de tudo, a exis- 
tência de uma estranha antítese entre uma profunda fome espiritual 
e uma atitude negativa contra todas as religiões. Pelo fato do homem 
não poder fugir de Deus, ele se desespera na busca de uma fé que dê 
sentido e ordem à sua vida e ao mundo. O homem se revolta contra a 
religião e se recusa a buscar auxílio no único lugar onde poderá encon- 
trar a sua resposta. Como resultado, o desespero e o vazio têm domina- 
do a vida do homem. 

Abner Dean expressou essa trágica realidade num pequeno livro de 
desenhos intitulado Que estou fazendo aqui? Num desses desenhos 
ele nos apresenta uma vasta área deserta, onde nada mais existe do que 
areia, alguns esqueletos de aniniais e uma pequena via férrea que se ex- 
tende ao infinito. Nos seus trilhos vemos um homenzinho num trole, 
tentando desesperadamente fazê-lo andar, abaixando e levantando uma 
alavanca. Se ele parar morrerá de inanição no deserto; se continuar não 
chegará a lugar algum. Embaixo do desenho o artista escreveu esta sim- 
ples pergunta: “Que estou fazendo aqui?”. 

Para que o cristianismo seja libertado das quatro psd de seus 
lindos templos e saia ao mundo a fim de encará-lo de frente, é preciso 
um esforço tal que a maioria de nós não deseja enfrentar. Muitas vezes 


(8) The God that Failed, Richard Grossman (New York, Harper & Brothers, 
1950), p. 70. 


a nossa incapacidade de pregar um Evangelho relevante só pode ser 
comparada a nossa falta de paixão em proclamá-lo. A revolução de nos- 
sos tempos é ainda mais terrível porque novas “religides-políticas”” são 
bem sucedidas exatamente onde falhamos. O comunismo, que teve o 
seu início como simples teoria econômica, converteu-se numa pode- 
rosa religião e seus seguidores se apresentam com fervente paixão para 
a conquista do mundo. Os novos comunistas, em grande e surpreenden- 
te número, falam da sua conversão em termos religiosos e admitem que 
o comunismo os atraiu porque oferece uma compreensão global do Uni- 
verso e o lugar do homem dentro dele. A mesma coisa aconteceu com o 
nazismo e o fascismo, e poderá ocorrer onde quer que se apresente um 
vácuo espiritual semelhante ao já descrito. 

Essa revolta contra Deus tem consequências ainda mais sérias. Ela 
tem levado ao surgimento de um tipo de personalidade, a uma atitude 
mental e moral capaz de destruir o homem e o mundo. 

Foi Dostoiewski quem primeiro apreendeu esse fato terrível, e, por 
isso, merece ser levado a sério nessa questão. Ninguém que tenha vivido 
no séc. XIX profetizou com tanta precisão o perfil do futuro. Dos- 
toiewski viveu entre os revolucionários russos e durante algum tempo 

até fez parte deles; por isso chegou à conclusão de que o fator básico 
“dessa situação revolucionária era a rebelião contra Deus. Ele viu como 
essa negação de Deus e do Diabo, da ordem e das leis universais, levaria 
inevitavelmente à destruição do homem. Essa situação criaria um tipo 
de pessoa que viveria sobre a face da terra, desligada de qualquer obje- 
tividade, negando qualquer transcendência e impondo a sua própria li- 
berdade. Ele previu que esse homem, ligado ao Nada, e que tudo se 
permite, seria o portador de desejos ilimitados e ambições desconheci- 
das no cristianismo e só se satisfaria com a sua autodeificação. Então, 
esse homem-deus tomaria o lugar do Deus-Homem e esse super-homem 
se proporia mudar todas as coisas, impondo a sua ordem e harmonia ao 
Universo. 

Nesse ponto Dostoiewski viu com clareza as conseguências inevitá- 
veis e as apresentou dramaticamente em O Grande Inquisidor, Ivan Ka- 
ramazov e Schigaleff. É a sua opinião de que todo o esforço do homem 
para colocar ordem no mundo não resultaria na utopia, mas antes em 
despotismo; não resultaria numa sociedade perfeita, mas numa socieda- 
de formigueiro. A humanidade que desejava assegurar a sua liberdade 
acabaria sendo escravizada. Por isso Schigaleff, em O Possesso afirma: 
“Quando faço as minhas deduções sobre a liberdade ilimitada, chego 
sempre ao despotismo ilimitado”. 

De acordo com Dostoiewski esse processo se estenderia ainda mais 
longe. A negação de Deus levaria à negação do mundo, e do homem a si 
mesmo; na realidade, à destruição do homem. Em nome do homem- 
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-deus e da felicidade futura da humanidade, mulheres e homens acaba- 
riam individualmente como instrumentos para a realização do Grande 
Objetivo. Com a deificação do homem viria a deificação do Estado. 
Tanto ao primeiro como ao último tudo seria permitido. No final, o 
homem seria destruído. 

Os dois primeiros fatores da nossa situação revolucionária — a re- 
volta das massas e a crise da sociedade industrial — criam uma situação 
ideal para o surgimento do super-homem e do superestado. É assusta- 
dor verificar-se como as profecias de Dostoiewski se cumpriram no co- 
munismo russo. Por outro lado, é fácil reconhecer esses perigos na Rús-' 
sia e não perceber que esses mesmos perigos também constituem séria 
ameaça à nossa sociedade. Essa revolta da alma ocorre em todo o mun- 
do. Em todas as partes ela produziu o mesmo tipo de personalidade e de 
mentalidade. O homem-deus, a quem tudo é permitido, e o estado deifi- 
cado, que se arroga o direito de colocar ordem em tudo, destruindo as- 
sim a liberdade e tornando o ser humano um simples meio para seus fins 
— esses dois fatos estão com todos nós e são perigos iminentes de todos 
os sistemas políticos, mesmo naqueles que combatem o comunismo 
mais furiosamente. É isto, e não a simples ameaça do comunismo, que 
coloca sobre os cristãos a urgente responsabilidade de compreender a 
revolução do nosso tempo, de ver as possíveis respostas a ela e redesco- 
brir o caminho da obediência a Deus que preside sobre o caos que nos 
rodeia. 
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As mudanças revolucionárias 
numa perspectiva teológica* 





TENDO EM VISTA que nos tornamos cada vez mais conscientes 
quanto à natureza da sociedade em nossos dias, o pensamento social 
ecumênico tem-se concentrado nas rápidas mudanças sociais. A tecno- 
logia tem emergido como o fator central, numa relação muito próxima 
a outros elementos. A revolução tecnológica desenvolveu-se no Ociden- 
te como conseguência de mudanças fundamentais na compreensão do 
homem quanto à realidade e à ordem social. Ao mesmo tempo, o avan- 
ço da tecnologia parece acelerar essa mudança para uma atitude funcio- 
nal e secularizada, tornando imperativo o desenvolvimento de formas 
mais flexíveis da vida institucional. Em seu livro Christianity in World 
History (1) o Prof. A. Van Leeuwen afirma que isso é parte de um 


* “El cambio Revolucionario em una perspectiva teologica”. In Cristianismo y So- 
ciedad, Montevideo, 4 (12), pp. 49-69, jul-set, 1966. 
(1) London, Edinburg Press, 1964. 








irresistível processo histórico, onde os padrões “ontocráticos” (2) de vi- 
da foram abalados. Todas as ordens sociais estão perdendo o seu caráter 
sacral, tornando-se abertas em relação ao futuro, que deverá ser molda- 
do conforme a vontade do homem. Ao mesmo tempo, o autor aponta 
para uma crescente tendência quanto ao surgimento de movimentos 
messiânicos dedicados à libertação do homem de tudo o que o escraviza 
e desumaniza. 

Tendo em vista a mobilidade de uma sociedade dinâmica, devería- . 
mos agora testemunhar um progresso gradual em relação à formação de 
novas estruturas sociais, oferecendo maior grau de justiça e de bem-es- 
tar às classes oprimidas do mundo. Até agora, porém, isso não tem 
acontecido de forma significativa. Acima da descoberta de que a socie- 
dade pode.ser mudada está o fato de aqueles que mais se beneficiam da 
presente situação possuírem tremendo poder econômico e político e 
desejarem ir às últimas conseguências para conservar esse poder. Clas- 
ses sociais e raciais já descobriram também que seu sofrimento poderá 
ser evitado e, por isso, despertaram para a esperança de uma vida me- 
lhor. Essa esperança, no entanto, não tem sido alcançada. Estruturas 
sociais que foram criadas para uma sociedade estável, falham em ajus- 
tar-se à nova ordem e acham-se em crise. O desenvolvimento econômi- 
co, a industrialização e o rápido crescimento de grandes cidades, a ex- 
plosão populacional e outros fatores têm criado novos problemas, pro- 
blemas esses que a estrutura tem falhado em solucionar de forma mais 
criativa; especialmente nos países mais desenvolvidos, frequentemente 
esse progresso tecnológico tem aumentado a miséria e a insegurança dos 
pobres e tem criado oportunidades ainda maiores àqueles poucos que se 
beneficiam do lucro e deixam, assim, as massas em insegurança maior 
do que no passado. O processo de secularização tem solapado os concei- 
tos tradicionais de autoridade e ainda não surgiram novos padrões de re- 
lacionamento. Em meio às rápidas mudanças sociais, as massas, arranca- 
das de suas raízes, descobrem toda a extensão em que a sociedade lhes 
roubou a dignidade e as levou a um estado de alienação. Nessas circuns- 
tâncias, os movimentos de massa transformam-se em meios através dos 


(2) “Ontocrático", de acordo com o autor, significa ter conhecimento da realida- 
de em termos de uma ordem de total harmonia entre o eterno e o temporal, 
o divino e o humano. A ordem divina é identificada com a natureza da socie- 
dade, especialmente em relação ao estado concebido como encarnação da to- 
talidade cósmica. Todas as estruturas da sociedade possuem caráter sacro; elas 
não podem ser alteradas ou mudadas. 
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quais essas massas tentam readquirir sua nova identidade, participando 
da luta pela formação de uma nova sociedade (3). 

Estamos, ássim, confrontados com uma polarização sem preceden- 

tes entre aqueles que gozam dos benefícios do status quo e aqueles que 
mais anseiam por mudar a sociedade. O nosso mundo está dividido 
entre nações pobres e nações ricas; em cada país essa luta assume for- 
mas diferentes entre grupos, raças e classes, que despertaram para a 
sua posição de inferioridade, e aqueles que relutam em deixar vir à luz 
uma nova ordem. Conseguentemente, parece-nos que a revolução social 
é o fator primeiro com o qual a nossa geração tem que se haver. 
. Com exceção da América Latina, a luta anticolonialista já atingiu o 
seu ápice; mas a luta dos pobres e das nações mais fracas para alcança- 
rem maiores e mais significativas oportunidades de participação, para 
conseguirem melhor e mais justa quota da riqueza de um mundo inter- 
dependente, essa luta apenas começou. Nas nações desenvolvidas e em 
desenvolvimento, a revolução dos pobres está em seus estágios iniciais. 
A revolução dos negros nos Estados Unidos é, no momento, o centro 
das atenções; node muito bem ser que movimentos semelhantes surjam 
em outros grupos raciais e econômicos, especialmente nos grandes cen- 
tros urbanos. A tremenda concentração de poder econômico, social e 
político em poucas mãos —.que ocorre em nossa moderna sociedade tec- 
nológica — mais cedo ou mais tarde levará a exigências revolucionárias pa- 
ra maior participação por parte de muitos grupos do povo. Existem si- 
nais de que isso já está ocorrendo em alguns países comunistas; não 
demorará muito a atingir também a Europa e a América. Em todo o 
mundo, uma espécie de revolução está fermentando entre os jovens, a 
qual poderá assumir proporções significativas nos próximos anos. 

Se for correta a análise acima, será nas fronteiras da revolução que 
os maiores problémas de humanização e desumanização serão decididos 
em nosso mundo moderno; será nessas fronteiras que aqueles mais preo- 
cupados com o bem-estar e o futuro do homem vão estar envolvidos. 
Isso será verdade não apenas para os jovens (tanto os das classes pobres, 
como os das privilegiadas, que descobrem que sua responsabilidade pe- 
los seus semelhantes os leva a participarem da revolução), mas será ver- 
dade também para aqueles em posição de poder na ordem estabelecida e 
que entendem que o mundo em que estão vivendo os compele ao traba- 
lho e às mudanças. Se esperamos preservar os elementos mais importan- 


(3) Eric Hoffer, comentando a revolução dos negros nos Estados Unidos, escreve: 
“Os movimentos de massa muitas vezes se constituem a forma pela qual a po- 
pulação que enfrenta mudanças drásticas, adquire a sensação de renascimen- 
to e de nova identidade” (New York Times Mag., nov. 29, 1964, p. 109). 





tes da nossa herança cultural, moral e religiosa e se desejamos contri- 
buir para a formação desse futuro, não podemos permanecer fora da 
luta revolucionária ou dela nos omitirmos. O único caminho responsável 
é aquele que passa através da revolução, seja lá o que for o que nos 
espere. 

Para a maioria de nós isso não será fácil. Nossa experiência e nossa 
formação no passado não nos preparou para esse tipo de luta. Muitos de 
nós estamos demasiadamente relacionados e identificados com o status 
quo para participarmos livremente de uma revolução contra esse status 
quo. Além do mais, estamos cercados de provas de que a revolução é 
um fenômeno altamente ambíguo. Ele representa paixão pela justiça 
e libertação dos oprimidos, mas também liberta forças de destruição 
e leva a novas formas de injustiças. Muitos homens e mulheres têm lu- 
tado e sacrificado suas vidas por uma nova sociedade; com frequência, 
porém, a ordem estabelecida após a revolução desgasta-se em formas 
não tão diferentes da situação anterior a ela. Movimentos que foram 
bem sucedidos em despertar as massas e convidá-las a maior participa- 
ção, foram levados a fanatismos destrutivos, acabando por privá-los do 
poder. Se mudanças devem ocorrer, novos centros de poder são indis- 
pensáveis, mas numa situação revolucionária é impossível prever-se de. 
que forma esse poder virá a ser usado. O comprometimento desprendi- 
do dos jovens revolucionários a serviço do povo, constitui um dos si- 
nais de maior esperança no mundo moderno, mas essa mesma atitude 
poderá levá-los ao exagero quanto à justiça de sua causa e a fecharem 
seus olhos aos aspectos da realidade que precisam ser levados em consi- 
deração a fim de que a revolução atinja os seus objetivos. 

Se revolução é nosso destino, somos desafiados a encontrar novas 
categorias de pensamento a respeito dos problemas sociais e políticos e 
a respeito de uma nova perspectiva de relação entre o estável e a mudan- 
ça. Somos confrontados pela necessidade de desenvolver comunidades 
de pensamento e de ação, em ambos os lados da luta revolucionária, os 
quais deverão preocupar-se em encontrar soluções para a obra de recon- 
ciliação em meio a tensões e conflitos. 

Nossos principais movimentos políticos não oferecem bases para 
esperanças. Ideologias conservadoras não conseguem entender o proble- 
ma e muito menos seus desafios; formas de pensamento liberal não ser- 
vem mais. O liberal, que luta por mudanças ordeiras num mundo em 
que visualiza contínuo progresso em relação a uma sociedade melhor, 
pode perder-se quando confrontado com a realidade da sublevação re- 
volucionária. O marxismo é o único movimento que tenta compreender 
a revolução como sendo essencial à criação de uma sociedade mais justa 
e estável e, em algumas partes do mundo, constitui o supremo símbolo 
da esperança para os que anseiam o raiar de um novo dia. Mesmo assim, 
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quando chega ao poder, alterando as estruturas da sociedade e institu- 
cionalizando a nova ordem, a situação muda; então, a mesma ideologia 
que despertou a dinâmica da revolução, obstrui os caminhos para o sur- 
gimento de novas respostas aos problemas de ordem e de mudanças. 

Nesta situação será que o cristianismo tem alguma contribuição a 
fazer? A religião tradicionalmente tem atribuído um caráter sacramen- 
tal às instituições do status quo e, por isso, tem sido um dos principais 
fatores de preservação dessas instituições contra as forças da revolução. 
No Ocidente o cristianismo tem sido identificado com a ordem estabe- 
lecida da Cristandade, que se tem até inclinado a desempenhar o mesmo 
papel. Em face da sublevação revolucionária, a grande tentação da Igreja 
é tornar-se o ponto de encontro dos que temem mudanças. Ao mesmo 
tempo, a falência da Cristandade e o processo de secularização solapou 
a autoridade da Igreja, transferindo a tarefa de salvar o status quo a no- 
vas ideologias e movimentos seculares, tirando da Igreja a oportunidade 
de se tornar mais uma vez uma força revolucionária (4). 

Além disso, pequenos grupos de cristãos se envolveram em lutas 
revolucionárias, descobrindo que a herança cristã .constitui fonte de 
pensamento e de ação a respeito da qual nunca antes haviam pensado. 
Se esses recursos estão disponíveis, deveríamos dar certa prioridade ao 
tipo de estudo e de pesquisa que os traria à luz e colocá-los à disposição 
daqueles que, no momento, estão envolvidos nessas lutas. Indicaremos a 
seguir algumas linhas, as quais requerem maior investigação. 


Uma perspectiva teológica sobre revolução 


Se examinarmos a nossa história à luz da história bíblica, nos senti- 
remos à vontade em meio à revolução. Há vários elementos no pensa- 
mento bíblico que justificam tal afirmação: 


1. O fato de que Deus é Criador e Soberano sobre todas as esferas da na- 
tureza e da sociedade. Estas são realidades temporais que existem para 
servir aos propósitos de Deus para com os homens; portanto, elas 
podem ser usadas e mudadas para estarem à altura daqueles propósitos. 


(4) Para uma discussão interessante sobre essa tese, veja-se o trabalho de B. Morel: 
“L'Avenir du ministêre de I'Eglise dans un monde en voie de sécularization”. 
Bulletin du Centre Protestant d'Etudes, Genêve, XIV, 4, sune, 1962, Tomando 
como seu ponto de partida a discussão recente em antropologia quanto ao pa- 
pel de “'interdit” e “transgression” na esfera social, ele sugere que a tarefa de 
preservar certos “interdit”, que antes era exercida pela Igreja, passou agora pa- 
ra instituições seculares, e que a Igreja é agora chamada a ser força de trans- 
gressão contra as limitações impostas por tais restrições. 





Por toda a Bíblia há uma forte ênfase escatológica, que salienta a natu- 
rezá dinâmica de Deus e o fato de que a sua ação na história está visan- 
do um objetivo. É isso que levou o Prof. Van Leeuwen a concluir que a 
atitude bíblica em relação ao mundo tornou a nossa moderna revolu- 
ção possível e ao mesmo tempo inevitável. Foi isso que dessacralizou 
todas as instituições e despertou interesse pela reformulação da vida 
humana. 


2. O caráter revolucionário do messianismo bíblico. Desde as primeiras 
páginas do Antigo Testamento é evidente que a soberania de Deus so- 
bre as nações e sobre Israel está constantemente em dificuldades. A sua 
ação redentora significa julgamento, que é, ao mesmo tempo, um novo 
começo. A dispersão das nações componentes da Torre de Babel 
(Gn 11) é seguida pela chamada de Abraão (Gn 12), o qual se tornará 
em instrumento de restauração das nações. Em Israel, aqueles mais sen- 
síveis à atividade divina, se convencem de que Deus está derrubando 
para poder construir (Jr 1.10) e que ele quebra o poder do opressor, a 
fim de estabelecer a sua justiça (5). H. Berkhol assim se expressa a res- 
peito: “O Evangelho apresenta... um Deus revolucionário, cuja justiça, 
de acordo com os salmos e os profetas, significa que ele levanta os que 
estão humilhados e humilha os opressores” (6). 

Nessa atmosfera de revolução o Messias é a figura central. Ele surge 
depois que a casa de Davi foi destruída, como um broto que nasce de 
um tronco aparentemente já morto. Especialmente em Isaías, uma 
atenção muito grande é dada ao papel político-revolucionário do Mes- 
sias, e essa ênfase volta a surgir no Novo Testamento através do Magni- 
ficat (Lc 1.50-53). Na vida, morte e ressurreição de Jesus, o tema mes- 
siânico da destruição e restauração é focalizado com novo significado. . 


3.4 dinâmica do caráter histórico da ação de Deus. Israel encontra-se 
e conhece a Deus no meio de sua história e de seu envolvimento em cri- 
ses políticas e complexos problemas sociais e culturais de sua época. Na 
encarnação, esse Deus relaciona-se de uma vez para sempre com os ho- 
mens num processo dinâmico. Na medida em que a ação de Deus no rnun- 
do visa a sua transformação, a vinda de Cristo e a obra do Espírito San- 
to liberam novas e perturbadoras forças na história, que afetam o pro- 
cesso em si mesmo. Na medida em que aumenta a influência de Cristo, 
velhas estabilidades são derrubadas e a luta pela humanização se move 
para novas fronteiras; ao mesmo tempo, novas ameaças aparecem, e as 


(5) Veja-se 1 Samuel 2.1-10; Salmos 9, 72, 146. 
(6) The Doctrine of the Holy Spirit, Richmond, Va., John Knox Press, 1964, p. 
102. Ê 
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forças que resistem a Cristo se tornam mais fortes e mais manifestas. 
Nessa caminhada não há retorno; aqueles que participam da obra de 
Deus não podem procurar refúgio em velhos caminhos, nem desertar 
das linhas de frente, porque a situação se torna crescentemente peri-. 
gosa. É nessa luta que se trava a batalha pelo futuro do homem, em 
meio a acontecimentos apocalípticos que apontam os sinais da vitória 
eminente (Lc 21.28). 


Conceito agostiniano da mudança social 


A história do pensamento cristão não faz referência a muitos teó- 
logos da revolução. Agostinho se destaca através dos séculos. Como lhe 
coube viver, nos tempos do colapso do Império Romano, muito do seu 
pensamento, especialmente na Cidade de Deus, fala de questões si- 
milares àquelas que enfrentamos hoje. O Prof. Charles Cochrane mos- 
tra (7) que o dogma da Trindade proporcionou a ele os fundamentos 
para o pensamento e a ação precisamente nos pontos onde a cultura 
clássica havia falhado. Tomando como ponto de partida um “princípio” 
além da natureza e da história, que apesar disso estava agindo em ambas 
e que podia ser apreendido nelas, Agostinho pôde explicar o “sere o 
movimento no universo” (8) de uma nova forma. Confiando na sobera- 
nia divina em ação dentro e através da “ordem das causas”, Agostinho 
pôde admitir a impossibilidade de encontrar uma relação racional satis- 
fatória dessas causas entre si. Ao mesmo tempo, ele procurou indícios 
de uma nova ordem, a qual, apesar de não visualizada totalmente, es- 
tava presente. Convencido de que o Logos de Cristo, revelado nas Escri- 
turas, era a realidade última da vida e da história humanas, conseguiu 
pensar e agir sob a convicção de que “Cada uma e todas as ocorrências 
dos mais variados eventos testemunhavam a atividade de Deus” (9). Foi 
esse “princípio de inteligibilidade”, de acordo com o Prof. Cochrane, 
que o tornou capaz de “salvar a razão e também a vontade” (10) para, 
ao trabalhar sobre isso, reunir a rica diversidade da experiência humana 
numa significativa configuração e interpretar o processo histórico como 
sendo cheio de significado e de propósito. 

Aqueles que contemplavam o mundo sob a perspectiva do Logos de 
Cristo como seu princípio criativo, compreenderam que aquela perso- 


(7) Christianity and Culture — New York: Oxford University Press, 1940. 
(8) /bid., p. 456. 

(9) 4bid., p. 480. 

(10) fbid., p. 384. 





nalidade era o centro do processo histórico; crise e mudança tornaram: 
-se significativos. Eventos históricos eram vistos como ocorrências ao 
longo de uma linha criada pela dinâmica realidade da Providência Divi- 
na, a vinda do Seu Reino, a obra do Espírito Santo no mundo e o mo- 
vimento da história caminhando para seu objetivo final. Ao longo dessa 
caminhada duas cidades coexistiam, em constante conflito entre si, as 
quais eram também “inextricavelmente interligadas” na concreta reali- 
dade da história” (11). Essas duas cidades lutam apenas por uma coisa: 
“Paz”, a qual Agostinho definiu como sendo “a tranquilidade da or- 
dem” (12). A paz da cidade eterna, que está constantemente permean- 
do e transformando a cidade do homem, é aquela advinda de “uma co- 
munhão harmoniosa e perfeitamente ordenada daqueles que encontram 
em Deus a sua alegria, entre uns e outros, e todos em Deus” (13). Mas 
a paz da cidade terrena, que é uma tentativa de conseguir algum tipo de 
ordem entre os homens motivados pelo amor-próprio, é uma paz tem- 
poral, parcial e instável. É uma ordem que está sempre sendo estabele- 
cida no meio de conflitos, na qual os homens precisam travar guerras 
por causa da paz e na qual o julgamento divino sobre o orgulho e o 
egoísmo humanos significa que, de tempos em tempos, certas estrutu- 
ras da sociedade precisam ser reformuladas e, em alguns casos, extin- 
tas (14). 

Essa perspectiva agostiniana, com sua riqueza de visão do significa- 
do dos eventos e da natureza da ação responsável num mundo revolu- 
cionário, proporciona uma base para um realismo político que reco- 
nhece tanto a importância, como a ambiguidade da ação política. A lu- 
ta política constitui parte essencial da vida da cidade terrena e contribui 
para a renovação e a reconstrução da vida humana em comunidade, mas 
não para a sua regeneração. Para o cristão, o vértice da luta social tem . 
uma atração muito definida. É nesse ponto que, no corarão do encontro 
das duas cidades, onde tanto a destrutibilidad : do amor-próprio huma- 
no, como as novas possibilidades de reforma social e as novas estruturas 
do relacionamento são expostas. Dessa forma, o declínio e o colapso da 
velha ordem não se tornam necessariamente um desastre; pode muito 


(11) A Cidade de Deus, X, 2. 

(12) /bid., XIX, 13. 

(13) Jbid., 

(14) Falando dos romanos que estavam preocupados com a crise do Império, 
Agostinho diz:“'Se eles ao menos tivessem senso, eles veriam que as durezas 
e crueldades que sofreram por parte do inimigo vieram da Divina Providência 
que é quem usa a guerra para reformar a vida corrupta dos homens” — A Ci- 
dade de Deus, 1, 1. l 
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bem ser o caminho pelo qual se esteja realizando o propósito divino de 
restabelecer uma ordem humana mais justa. , 

Entre os teólogos, o Prof. Paul L. Lehmann parece ter sido aquele 
que foi mais longe ao explorar o pensamento agostiniano sobre a ação 
do Deus Triúno na história, e que abriu o caminho a um significativo 
número de categorias teológicas para se tratar do problema da revolu- 
ção; não é de se estranhar, pois, o interesse pelo seu pensamento, entre 
parte daqueles que se acham mais diretamente envolvidos na luta revo- 
lucionária. O Prof. Lehmann afirma que é apenas no cristianismo que a 
história é interpretada como estabilidade e mudança, queda e vitória, 
de tal forma que mudança é vista como o prelúdio de autêntica estabi- 
lidade e a queda como ocasião de vitória. Essa estranha perspectiva é o 
resultado da revelação do Deus “Eu sou o que sou”, o Deus cuja força 
está no coração dos eventos e cuja ação deve ser compreendida olhan- 
do-se mais para o futuro do que para o passado (15). Mas, para o Prof. 
Lehmann é primariamente a tradição messiânica da Bíblia que mostra 
os sinais reais do que está ocorrendo no mundo. Nesse ponto o foco é 
sobre o “caráter político” da atividade de Deus, através da qual ele 
está criando condições para a realização da interação no mundo” (16). 
O Messias é o portador da nova libertação de Deus, onde todas as pos- 
sibilidades humanas são esgotadas; seus propósitos vão além, na medida 
em que ele derruba a fim de reconstruir (Jr 1.10; Lc 1.46-55). Ele é a 
encarnação do Filho de Deus, “a humanização de Deus por causa da 
humanização do homem” (17). 

O Messias também foi crucificado. Somente o programa de Deus 
— e não o do homem — é o que óoferece caminho para a vitória do 
homem, vitória que vem através do julgamento e da reconciliação. 
A Igreja é o sinal e a antecipação dessa possibilidade presente no meio 
da vida. Quando a Igreja é fiel ao seu Senhor, a Igreja encarna essa “pai- 
xão pela visão libertadora do homem e sua realização” (18); sua deso- 
bediência contribui para a criação de um vazio messiânico, tal como é 
evidente em nossos dias. 

Para o Prof. Lehmann, a revolução precisa ser entendida teologica- 
mente, pois que ela está firmemente assentada no contexto da ativida- 
de humanizante de Deus dentro da história. Como forma poiítica de 


(15) Vejam-se seus comentários quanto ao tema The Dynamics of Reformation 
Ethics, Princeton Sem. Bulletin, XLIII, 4, Spring, 1950, p. 17-22. 

(16) Veja-se seu livro Ethics in a Christian Context, New York: Harper & Row, 
1963, especialmente cap. 3. 

(17) Paul L. Lehmann, /deology and Incarnation, Ginebra; John Knox House, 
1962, p. 24. 

(18) /hid. 





mudança, a revolução representa a linha delimitadora da humanização. 
Devemos, portanto, observar o processo revolucionário se desejarmos 
compreender a dinâmica e.a direção dessas mudanças. Mas, nesse con- 
texto a revolução é portadora tanto dos sinais de realização, como dos 
sintomas de queda. O cristão procura estabilidade do outro lado da mu- 
dança; ele é, portanto, livre para se envolver totalmente na revolução. 
Ao mesmo tempo, sua compreensão do que está acontecendo o obriga a 
trabalhar constantemente pela reconciliação. 


O papel da koinonia cristã 
no processo revolucionário 


Como consequência da autodesvalorização do cristianismo e o cres- 
cente domínio da mentalidade secular, especialmente entre os revolu- 
cionários, os cristãos não podem falar da revolução usando tratados de 
teologia sistemática, para interpretar a natureza da atividade divina. 
O que é imperativo no momento, é presença das comunidades nas fron- 
teiras da revolução, dinamicamente envolvidas na luta pela humaniza- 
ção, engajando-se em constante diálogo com a sua herança bíblica e 
teológica. Tais koinonias terão maior facilidade em levantar questões, 
do que dar respostas, e suas vozes poderão ser fracas em comparação 
com as das ideologias políticas; porém, na medida em que forem fiéis a 
sua herança, essas Koinonias terão que viver em tensão com os movi- 
mentos revolucionários dos quais venham a participar, ou, então, com a 
ordem estabelecida, da qual fazem parte. No entanto, é esse precisamen- 
te o tipo de vida que pode contribuir com alguma coisa para o aprofun- 
damento da análise, da redescoberta de propósitos e para o renascimen- 
to da coragem para o trabalho de reconciliação, tanto entre cristãos co- 
mo entre não-cristãos. Algumas questões indicam que as possibilidades 
serão mais ou menos as que se seguem: 


1.4 dinâmica do processo revolucionário. Os cristãos, e muitas outras 
pessoas, especialmente as da classe média, ficam tensas e confusas quan- 
do confrontadas com a realidade da revolução. Apesar de identificadas 
com o status quo, essas pessoas constatam certas injustiças e desejam 
trabalhar por mudanças razoáveis e graduais na sociedade; podem até 
entusiasmar-se com a revolução quando de seus estágios iniciais. Mas 
quando essas pessoas, de ambos os lados, são confrontadas pela dinâmi- 
ca do processo, o qual não conseguem entender, elas são levadas a assu- 
mir posições mais radicais. Essas atitudes se tornam mais extremadas. 
e o cristão poderá surpreender-se denunciando tais exageros de ambos 
os grupos, mas ao mesmo tempo ser incapaz de identificar-se com al- 
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gum deles. Por isso, muito cedo o cristão vem a descobrir que se encon- 
tra longe das fronteiras da luta e é ignorado por todos. 

Nesse ponto, uma radical reorientação teológica parece necessária. 
O Deus que derruba velhas estruturas, a fim de criar condições para uma 
existência mais humana, está, ele mesmo, no meio da luta. É a presença 
de Deus no mundo e a pressão que ele exerce sobre tais estruturas as 
quais se interpõem em seu caminho, que constituem a dinâmica do pro- 
cesso. Deus tomou concretamente a forma humana na vida histórica e 
nos chamou a seguir seus caminhos, se quisermos ser sal da terra e luz 
do mundo (Mt 5.13,14). Nesse contexto, o cristão é chamado a se en- 
volver inteiramente na revolução. Somente estando no centro da revo- 
lução é que o cristão poderá compreender o que Deus está fazendo, per- 
ceber como a luta pela humanização está sendo definida e se tornar 
agente de reconciliação. No meio dessa luta descobrimos que não pode- 
mos dar testemunho na revolução tentando preservar nossa pureza de 
acordo com certos princípios morais, mas antes através da liberdade de 
ser a favor do homem em todos os momentos. É também no meio da re- 
volução que, se permanecermos silenciosos e inativos em face do sofri- 
mento e da injustiça, somos levados a constatar a nossa culpa e a acei- 
tarmos o julgamento que sobreviverá a cada um de nós. Se a nossa falha 
em agir no passado é responsável pela radicalização do processo revolu- 
cionário, podemos aceitar a nossa culpa e trabalhar pela reconciliação, 
na medida em que nos tornarmos livres para participar de movimentos 
nos quais perdemos o direito de ser ouvidos e nos quais nossa sincerida- 
de pode ser questionada. 

Nesse ponto temos que encarar a natureza do próprio processo re- 
volucionário. As forças da reação muitas vezes tendem a ignorar e a 
subestimar a dinâmica do processo. Os revolucionários tendem a consi- 
derá-lo como uma inevitável lei da necessidade histórica. Desde a Revo- 
lução Francesa, especialmente, a revolução tem sido interpretada como 
uma série de tremendos eventos seguindo um curso fora do controle 
humano. A filosofia da história de Hegel parece ter sido influenciada 
grandemente por esse tipo de reflexão quanto aos eventos históricos, e 
Marx formulou definitivamente a visão determinista da história. 

Da perspectiva cristã o processo revolucionário é uma realidade 
que não podemos ignorar, mas que perde seu caráter determinista e 
inevitável. Da mesma forma como Agostinho interpretou a história à 
luz da soberania de Deus sobre a ordem das causas, assim o cristão com- 
preende os eventos numa situação revolucionária. O cristão sente-se 
livre para tentar entender os acontecimentos analisando a situação 
social concreta, realidades econômica e política, permanecendo ao mes- 
mo tempo sensível à direção em que parece as coisas caminharem. A di- 
nâmica do processo é determinada não por alguma inevitável lei da 
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história, mas pela interação da pressão de Deus por mudanças e a res- 
posta do homem a essa pressão — tentando pôr termo ao processo, ou 
absolutizando a luta revolucionária através de avanços em direção a uma 
sociedade mais justa. O desenvolvimento da revolução será determina- 
do, pois, pela forma como os grupos, de ambos os lados da luta, vierem 
a responder às pressões por uma sociedade mais justa, na medida em 
que essa sociedade tome forma na “providência de Deus e na confusão 
dos homens”. 


2. Estabilidade e mudança — Da perspectiva cristã, ordem significa or- 
dem da humanização, que se torna visível através da koinonia; ela po- 
derá ser estabelecida somente e através das transformações das estrutu- 
ras, embora essas mudanças possam trazer consigo novas possibilidades 
de desumanização. A crise em qualquer estrutura social não coloca ne- 
cessariamente em perigo o bem-estar daqueles que desejam vivê-la; pa- 
rece-se mais com uma nova oportunidade para uma vida mais rica, 
especialmente para aqueles grupos cujo bem-estar tem sido esquecido e 
ignorado. Num mundo que funciona dessa forma, o passado somente 
poderá ser preservado se for constantemente transformado..Os esforços 
para salvarmos nossas heranças fechando-as em rígidas formas institu- 
cionais de uma era passada, podem levar ao seu repúdio. 

Nesse contexto homens e mulheres descobrem novas possibilidades 
para pensamentos e ação criativa no meio da revolução. Aqueles que se 
encontram ligados à ordem estabelecida sentir-se-ão livres para reco- 
nhecer o julgamento que se faz sobre o seu modo de vida, aceitar a per- 
da de privilégios no interesse de seus semelhantes, procurar novas for- 
mas e oportunidades de realizações, até para si mesmos, na medida em 
que a nova ordem vai tomando forma ao seu redor. Podem tomar inicia- 
tivas em estimular mudanças no seu ambiente social, abrindo assim o ca- 
minho para uma transição mais gradual e menos violenta. 

Da mesma forma, o revolucionário descobrirá que não deve fazer 
da revolução o seu ídolo. A derrocada da velha ordem não produzirá 
necessariamente ou automaticamente uma sociedade mais justa. Isso 
virá somente como resultado de intensos esforços necessários para 
burilar o novo que está no material existente numa situação específica. 
Além do mais, a longo prazo, a nova ordem será instrumento de huma- 
nização somente se essa ordem também permanecer aberta a mudanças. 
A revolução será capaz de se aproximar dos objetivos que se impôs, se 
conseguir desenvolver um tipo de instituição na qual se façam presentes 
a autocrítica e a sensibilidade para com a insatisfação quanto à nova 
estrutura. É esse fato que o moderno revolucionário, dominado como 
tem sido por uma forma errada de interpretação do processo histórico, 
parece incapaz de compreender. É difícil encontrarmos exemplos que 
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se comparem a Thomas Jefferson em sua reação ao insurgimento de 
Shay: “Deus nos livre que estejamos durante vinte anos sem uma rebe- 
lião assim”. 

Além disso, na comunidade cristã, temos certos indícios quanto 
aos tipos de estruturas que mais claramente estão em linha com o traba- 
lho de Deus pela humanização. As revoluções hoje são basicamente lu- 
tas pela justiça. Mas, no mundo de Deus, justiça e reconciliação são 
uma só coisa. O inimigo deve ser levado a sério. Isto não implica neces- 
sariamente que um sistema político de dois partidos deva ser preservado 
a qualquer custo; não significa também que o nervo da ação revolu- 
cionária deva ser interrompido por intermináveis e infrutíferas nego- 
ciações buscando acordos quanto a um programa que venha a satisfa- 
zer todos os segmentos da sociedade. Significa sim estarmos abertos pa- 
ra aquelas críticas que exponham nossas racionalizações e nossos erros, 
e significa um constante esforço de reconciliação de interesses confli- 
tantes que se dá pelo desenvolvimento em direção à maturidade nas inter- 
relações. Assim sendo, somente quando a pessoa tem a oportunidade 
de participar da vida da sua comunidade e nas decisões que venham a 
determinar o seu destino, ela poderá ser totalmente humana. 


3.4 nova ordem revolucionária e o Reino de Deus. Os conservadores 
pertencentes à ordem estabelecida sabem de suas limitações e até mes- 
mo de suas injustiças; o que tentam ignorar é a dinâmica do processo 
histórico; apenas a sua tentação é confiar na força do homem para cons- 
truir uma ordem completamente nova e resolver todos os problemas 
que ela venha a apresentar. 

O Reino de Deus está acima de qualquer ordem política e social, 
denunciando assim os elementos desumanizantes, julgando essa or- 
dem. Ao mesmo tempo, o Reino é em si mesmo uma realidade dinâmi- 
ca; ela está “chegando” através do trabalho daquele que está restauran- 
do as nações (Segundo Isaías) e a bom tempo o reino deste mundo se 
tornará no Reino de Nosso Senhor e do seu Cristo (Ap 11.15). Por isso, 
uma crise de estrutura poderá ser o resultado da incansável pressão de 
Deus; os cristãos podem senti-la em certas situações e observar uma 
relativa coincidência da direção da luta revolucionária com a ação hu- 
manizante de Deus no mundo. 

Quando isso ocorre, somos confrontados com as forças que estão 
formando o futuro e em relação às quais nossa obediência precisa ser 
definida. A orientação para tal discernimento não poderá ser encontra- 
da através de uma filosofia da história, ou de uma ideologia política, 
mas somente através da participação de uma comunidade que, orienta- 
da pela revelação de Deus, estará envolvida também no mundo onde ele 
está agindo. Para aqueles que têm olhos para ver, essa coincidência de 
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direção será encontrada não apenas na crise das estruturas de uma so- 
ciedade feudal ou burguesa, mas também na luta pela humanização 
daquelas ordens estabelecidas pelas revoluções em nossos dias. Da pers- 
pectiva do Reino, o envolvimento na revolução significa viver num esta- 
do de tensão que pode tornar-se uma força criativa. A nova ordem so- 
cial é uma “dádiva”. Ela veio do meio de, a despeito de nossas falhas e 
limitações. O que é da maior importância é a realização da vida humana 
num contexto de novos relacionamentos. Nessa nova ordem, a mudança 
de estruturas na sociedade é essencial, mas é ao mesmo tempo apenas 
um elemento num processo mais amplo de humanização. Dessa forma 
poderemos participar totalmente da luta política e ao mesmo tempo re- 
conhecer suas limitações. Podemos estar abertos a inesperadas possibili- 
dades de significados e realizações, que são alcançadas a qualquer mo- 
mento, mesmo quando nossos mais estafantes esforços políticos pare- 
cam completamente vencidos. Cada nova experiência da comunidade 
aponta para o Reino para o qual nos movemos e do qual, mesmo agora, 
participamos de forma parcial. 


4. Pensamento e ação orientada em relação ao futuro. Em nossa socie- 
dade dinâmica as categorias de pensamento nas quais confiamos para a 
nossa compreensão se desatualizam muito rapidamente e a forma dos 
problemas com que nos defrontamos está em constante mudança e os 
métodos que usamos podem tornar-se inadequados da noite para o dia. 
Aqueles ligados ao passado podem tornar-se vítimas do medo e da frus- 
tração; homens que antes eram líderes descobrem, subitamente, que 
estão despreparados para enfrentar os desafios que se apresentam. Mes- 
mo aqueles que contribuem para o estabelecimento da nova sociedade, 
podem trair a sua causa porque não estão livres para pensar e agir em no- 
vas situações, as quais a própria revolução criou. 

A despeito das formas tradicionais de pensamento, a fé cristã pá 
para o presente à luz do futuro; e o futuro, trazido para o presente, nos 
proporciona a única perspectiva de compreensão e torna-se uma força 
explosiva. Quando respondemos ao Deus que caminha à nossa frente, 
encontramo-nos na direção “da forma das coisas que estão por vir”. 
Essa ação de Deus, está oculta até certo ponto, mas não precisamos, por 
causa disso, formular uma visão do mundo que afirme a ausência de 
Deus, ou então o absurdo da história. Confiando em que cada momento 
da história está conforme a atividade divina, podemos aguardar as mani- 
festações da ação de Deus em nosso caminhar para o futuro. Essa inter- 
pretação da realidade salva a razão, por livrá-la da tendência de absoluti- 
zação de seus sistemas de pensamento e da pretensão de onisciência e de 
infalibilidade; ao mesmo tempo essa forma de compreensão da realidade 
dá base aos nossos esforços da ordem de verdade, que não é necessaria- 


80 


mente lógica, mas a qual é determinada pela ordem providencial de 
Deus, parcialmente apreendida pela fé, em meio a uma realidade históri- 
ca concreta. Nesse caminho a razão está livre para a busca de novas pro- 
postas de sociedade, não de acordo com algum dogma social ou sonho 
utópico, mas pela apreensão realista das possibilidades de mudanças e 
desenvolvimento que surgem na medida em que nos movemos de um 
estágio para o outro, na luta revolucionária. O que importa em cada es- 
tágio não é o sucesso ou a falha de um projeto específico, mas a forma 
pela qual, sucesso ou falha, a luta pela humanização vai alcançando 
novos níveis (19). Na medida em que participamos da comunidade que 
está presente nas fronteiras e vivemos por essa esperança, seremos ca- 
pazes de enfrentar o colapso da presente estrutura sem medo, e agir 
de uma forma que leve a novas formas das coisas que estão por vir. 


Orientação e decisões éticas 


No movimento revolucionário o cristão encontra-se cercado por 
uma variedade de grupos e de ideologias, cada qual com suas propostas 
específicas para a criação de uma nova sociedade. Será que a fé cristã 
tem alguma contribuição a fazer quanto às formas da nova sociedade, 
que deverá ser estabelecida após o colapso da velha estrutura? Essa per- 
gunta, central em toda a reflexão de ética cristã em nossos dias, assume 
nova importância numa situação revolucionária, pelo menos por duas 
razões: 


1. O revolucionário é preso num processo acelerado, no qual é confron- 
tado a todo o momento com uma nova configuração de fatos e eventos. 
Todas as definições esquemáticas de responsabilidade ética tendem a 
impedi-lo de entender a realidade concreta. De fato, é na luta revolucio- 
nária que a intenção do homem secularizado encontra a base para as no- 
vas decisões éticas e seu maior apelo. 


2. No meio da revolução a vida é insegura e a forma do futuro muito in- 
certa. A luta pela nova ordem tem lugar no meio da oposição, nos repe- 
tidos fracassos e nas constantes ameaças de desumanização. Para o revo- 


(19) Exemplos interessantes sobre o assunto vêm da luta pelos direitos civis nos 
Estados Unidos. Um pequeno grupo de estudantes negro» e brancos organiza 
um “sit-in” nas casas de lanche do Alabama. Eles não conseguem o seu obje- 
tivo, mas acendem um movimento que se espalha pelo país todo. Esforços se- 
melhantes falham, mas levam à adoção de uma legislação sobre direitos civis 
por parte do Congresso Americano, a qual muda os padrões relacionais ra- 
ciais em muitos pontos. 


lucionário, a questão ética não é meramente a de uma definição lógica 
da nova ordem; o que ele mais necessita é uma interpretação do pro- 
cesso revolucionário que oriente a sua luta por mudanças na direção do 
futuro e apresente um contexto de esperança e confiança, dentro do 
qual ele possa tomar decisões sábias. 


Em face dessa demanda, não é de se surpreender que as leis natu- 
rais da tradição, com suas definições racionais quanto à ordem cósmi- 
ca e sua tentativa de formular princípios gerais para uma sociedade 
ideal, venha a se esfacelar. O que não nos parece ainda tão evidente é 
que os nossos estudos ecumênicos, na medida em que dependem dessa 
mesma tradição, venham a se tornar também irrelevantes. Para falar so- 
mente da situação que conheço mais diretamente, no Brasil, os estudos 
sobre rápidas mudanças sociais eram usados amplamente até que foram 
confrontados com a situação revolucionária. Descobriu-se então que 
aqueles envolvidos mais diretamente na luta estavam buscando sua 
orientação em outras fontes. 

O Prof. Hendrik Van Oyen, em seu trabalho Problemas Funda- 
mentais da Ética Social Evangélica (20) sugere as razões por que isso 
acontece: sua opinião é que os nossos estudos ecumênicos têm preser- 
vado as tensões pendentes no pensamento cristão anglo-saxão entre “o 
ideal calvinista das leis do Reino de Deus sobre toda a criação” e a “afir- 
mação das leis naturais como ordem cósmica da vida, em outras pala- 
vras, O ideal da razão” (21). Muitos dos nossos pronunciamentos teoló- 
gicos têm seguido a primeira linha; nossas definições sobre estruturas, 
a segunda linha. Apesar da utilidade com que essas linhas têm sido usa- 
das, é questionável se essa tarefa lógica poderá resistir à concretitude do 
processo revolucionário, ou então à crescente demanda para que se dê 
maior atenção ao conhecimento dos especialistas na formulação de 
alvos éticos (22). 


(20) Background Information, World Council of Churches: N. 32, Feb., 1964, 
pp. 1-9. 

(21) /bid., p. 3. 

(22) Essa tensão pendente, com suas consegiências, é especialmente evidente no 
Relatório de Evanston. As declarações introdutórias terminam da seguinte 
forma: “Nossa esperança em Cristo não nos oferece respostas técnicas ou so- 
luções específicas, as quais os estadistas e “experts” não tenham achado. Mas 
no contexto da fé cristã encontramos novas intuições para os nossos dilemas 
e formas de vencê-los”. Ao invés de se manter nessa linha, o relatório move- 
-se em direção à antropologia e à lei natural, definindo uma sociedade respon- 
sável, a qual proporciona “um critério pelo qual julgamos todas as ordens 
existentes e, ao mesmo tempo, um padrão que nos guia quanto a escolhas 
específicas que tenhamos a fazer” 
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Onde, então, encontrar respostas aos problemas referentes ao mo- 
delo de estruturas numa situação revolucionária? No Brasil, em certos 
grupos, tem havido uma mudança decisiva a favor da ética contextual, 
cujo ponto de partida é a “teologia do messianismo”, ao invés de uma 
antropologia teológica juntamente com uma teoria modificada da lei 
natural. O Prof. Lehmann a descreve, como teologia do messianismo 
focalizada na ação de Deus no mundo, a fim de manter e fazer realmen- 
te humana a vida do homem. Essa ação divina segue a linha indicada nas 
doutrinas da Providência, do Reino de Deus, da escatologia, e ao mesmo 
tempo pelo artigo terceiro do Credo, que se refere à atividade do Espí- 
rito Santo na Igreja e no mundo. Nessa caminhada, cada situação em 
que o cristão venha a encontrar-se para agir, será uma expressão da 
mistura das duas cidades, a qual continua através de toda a história. 
Nesse processo as pressões do Deus Redentor sobre a cidade terrena e 
o constante conflito entre as duas cidades, constitui o contexto dentro 
do qual o homem luta pela ordem e pela paz no mundo. Nas palavras do 
próprio Lehmann: 


“A complexidade da atual situação humana... é sempre a mistura 

de um intrincado sitema de circunstâncias da interrelação humana, 

ligado pela atividade política de Deus de um lado e o perdão de 

Deus do outro lado” (23). 

Se esta é a natureza da realidade com a qual estamos tratando, o 
bem pelo qual cristãos e não-cristãos lutam, não poderá ser definido 
em termos de princípios e de preceitos; é antes uma questão de relacio- 
namento e de atos que apontem para as oportunidades de realizações 
humanas, as quais Deus vai abrindo em cada tempo e lugar, no caminho 
para o futuro. A orientação para a moldagem de estruturas não poderá 
ser encontrada primordialmente dentro de valores racionais, mas antes 
na participação da koinonia, onde, através da Palavra, sacramentos e 
interrelação, as formas concretas do trabalho de Deus no mundo se tor- 
nam visíveis. 

O ponto básico não é se os cristãos conseguem formular certos va- 
lores com os quais os não-cristãos possam concordar, para base de uma 
ação comum; é, ao invés disso, se os cristãos conseguem ou não perce- 
ber e responder às dimensões fundamentais da realidade, a qual tanto 
cristãos como não-cristãos precisam levar em conta ao tomarem suas de- 
cisões éticas. Em cada situação há certos aspectos da realidade mundial 
que poderá ser compreendida e analisada somente pelo sociólogo, pelo 


(23) Ethics in a Christian Context, p. 141. 


cientista político ou pelo economista. Mas nenhuma dessas disciplinas 
é capaz de captar a total dimensão dessa realidade. Esse mundo real, 
em sua concretitude, tem sido aceito, é julgado e está sendo reconcilia- 
do por Deus. No centro da total complexidade dessa situação Deus está 
criando condições para a total realização da vida humana. Somente 
quando esses elementos da realidade forem respeitados, juntamente 
com o técnico, os objetivos seguintes poderão ser definidos realistica- 
mente — somente à luz do último, para o qual caminhamos, poderemos 
compreender devidamente o penúltimo. 


A contribuição cristã aos objetivos revolucionários 


Quais são especificamente os elementos que estão no centro da ativi- 
dade humanizante de Deus no mundo? Um deles é o fato do perdão, que 
nos liberta para agirmos em favor do nosso semelhante; libertados para 
vermos as ambigúidades da situação, da nossa própria motivação e mes- 
mo assim caminhar para a frente; libertados para participar totalmente 
da luta, que traz conflitos e riscos de violência, injustiças e o confronto 
com os poderes do interesse próprio, e nessa situação sabermos que o 
poder do pecado está vencido; libertados para percebermos que quando 
a situação humana está se desfazendo, Deus está ajuntando os pedaços 
e reajustando tudo novamente. Um outro elemento básico é a justiça, 
o reconhecimento de que a ordem de Deus está sendo implantada do 
outro lado da mudança, na medida em que estão sendo formadas estru- 
turas que defendam aquelas classes e grupos da sociedade que não têm 
poder e que não contam com ninguém para defendê-las. Um terceiro 
elemento é a reconciliação, que ocorre no meio da luta e da hostilidade 
quando todas as perspectivas são transformadas através da confrontação 
e da reconciliação de diferenças. 

Se os cristãos forem capazes de tratar competentemente com a rea- 
lidade, numa total abertura a suas dimensões, a sua presença poderá rea- 
lizar significativas diferenças na definição dos próximos objetivos. Sua 
participação será um constante lembrete de que, em cada ponto, o pro- 
blema central é o que está acontecendo e o que poderá acontecer nas 
relações humanas. Os cristãos reconhecerão que as estruturas revolucio- 
nárias podem contribuir para esse objetivo somente se proporcionarem 
a todas as classes e grupos da sociedade uma oportunidade de crescente 
participação na formação da vida da comunidade, na ordem econômica 
e na vida da nação. Os cristãos tornarão evidente que os objetivos mais 
adequados serão aqueles conseguidos através do diálogo com a mais am- 
pla variedade de ideologias e com aqueles tecnicamente competentes 
no trato com diferentes aspectos dos problemas. Reconhecer-se-á que 
somente aquelas estruturas que permanecerem abertas à mudança e à 
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renovação, poderão servir ao bem-estar do homem numa sociedade di- 
nâmica, como a de nossos dias. O mais importante, porém, é que os cris- 
tãos possam contribuir para trazer uma atitude básica de confiança e de 
esperança, bem como imaginação criativa para enfrentar os fatos, os 
quais são manifestos porque o absolutismo da técnica foi quebrado e 
cada situação é interpretada à luz dos objetivos ao encontro dos quais se 
está movendo. 

Na revolução com que nos defrontamos, o teste real de qualquer 
perspectiva ética e teológica será sua habilidade em reconhecer que a 
importância da análise dos especialistas é contribuir para o diálogo com 
os mesmos. Recentemente os escritos do Prof. Denys Munby têm for- 
necido base para maiores reflexões sobre o assunto. Em seu livro The 
Idea of a Secular Society (24) e o seu ensaio A Importância da Com- 
petência Técnica (25) ele discute que o tamanho da nossa sociedade, 
a grande variedade de situações que ela apresenta e o fato das rápidas 
transformações sociais, tornam impossível encontrar-se muita ajuda em 
qualquer conjunto de valores. Vivemos num mundo no qual não existe 
mais qualquer imagem que reflita ideais geralmente aceitos. Se desejar- 
mos chegar a algum ponto na solução dos problemas, precisamos estu- 
dar os diversos aspectos da realidade com as ferramentas fornecidas pe- 
las mais variadas disciplinas científicas: “Só é possível descobrir a verda- 
de a respeito dos homens em sociedade através da aplicação paciente de 
técnicas aos fatos empíricos” (26). 

Terá a ética cristã, então, algo a contribuir para a definição dos ob- 
jetivos? O Prof. Munby recomenda cuidado nesse ponto: “O homem 
nem sempre age de acordo com os fatos, mas ainda é verdade, surpreen- 
dente apesar de tudo, que a um grande número de casos, uma vez que 
os fatos sejam elucidados, a ação apropriada se segue imediatamen- 
te” (27). Isso pode ser verdade, mas as mentes mais técnicas muito fa- 
cilmente chegam a idéias muito restritas a respeito do que seja “fato”, 
esquecendo que a técnica é eticamente ambígua. Como um fenômeno 
da mistura das duas cidades, isto leva ao ético e contribui para a 
desumanização do homem. O técnico preocupa-se com o conhecimento 
e o poder, e este por sua vez é um dom da graça como algo demoníaco. 
A menos que a análise técnica da realidade seja constantemente con- 
frontada com o testemunho sobre as dimensões dessa realidade, a qual 


(24) London: Oxford University Press, 1963. 

(25) Em Essays in Anglican Self Criticism, D. M. Paton, ed. London. 
(26) sbid., p. 47. 

(27) The Idea of Secular Society, p. 26. 


escapa ao técnico, estaremos confrontados com uma situação muito 
perigosa. 

O Prof. Munby trata constantemente com a técnica no contexto da 
fé cristã. Sua preocupação mais profunda com o bem-estar do homem, 
seu relativo otimismo a respeito dos empreendimentos humanos e a sua 
confiança na atividade redentora de Deus no mundo, tudo apresenta 
influência decisiva. Ele é um economista, mas contempla a realidade em 
termos de uma teologia sacramental anglicana (28). Mas se um diálogo 
criativo se desenvolve entre o especialista e o teólogo, a nossa reflexão 
sobre esses problemas nos círculos ecumênicos precisa estar mais atenta 
aos termos da discussão e procurar outras linhas, sugeridas tanto direta 
quanto indiretamente pelo Prof. Munby. 

É nossa opinião que uma teologia e ética contextual oferece possi- 
bilidades criativas nesse aspecto. Quando formulações técnicas são colo- 
cadas no contexto da atividade humanizante de Deus, faz sentido afir- 
mar que uma vez que os fatos sejam profundamente conhecidos, a ação 
apropriada se seguirá naturalmente. Ao longo desse caminhar é possível 
à teologia mover-se para o centro da luta — ao invés de ser, como muitas 
vezes tem aconteçcido, um fardo e um fator irrelevante para aqueles que 
se encontram envolvidos no mundo secular e, assim, “assumir sua 
função crítica de serva, através da qual todas as ciências podem ser con- 
vocadas mais uma vez à sua promessa de autêntico humanismo” (29). 


(28) /bid., p. 89-91. 
(29) Paul L. Lehmann: The formative power of particularity, Union Seminary 
Quarterly Review, XVIII, 3, ii, March, 1963, p. 318. 
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Nicolau Berdiaev: 
perspectiva cristã da revolução social* 





O ENCONTRO DOS cristãos com o comunismo tem sido objeto 
de grande número de estudos, aparecidos em diversos lugares do mundo 
nos últimos anos. Entretanto, o problema específico de uma perspectiva 
cristã da revolução, surpreendentemente, tem recebido muito pouca 
atenção. Qualquer exame deste tópico dentro do mundo comunista 
conta com severas restrições; no Ocidente, as condições que produziram 
uma primeira geração de revolucionários deixou de existir, ao mesmo 
tempo em que a nova situação revolucionária ainda não foi claramente 
percebida ou é tratada com atitude negativa de protesto ou repúdio. So- 
mente nos países em desenvolvimento, e, especialmente na América La- 
tina, a revolução parece haver chegado a ser, mais uma vez, uma questão 
inevitável. Com efeito, pode ser a vocação na América Latina, neste mo- 


* Paze Terra, Rio de Janeiro, 1 (1): 180-194, jul. 1966. 


mento da história, não só viver a revolução, mas também levantar a 
questão da revolução, de maneira decisiva para o resto do mundo. É 
uma tarefa, antes de tudo complexa; exige dos cristãos, que pelo menos 
se voltem para os que em outras partes do mundo e em outras gerações 
viveram situações semelhantes e chegaram a pensar profundamente no 
problema. 

Ao embarcar em uma investigação desta natureza, um homem que 
deve concitar nossa atenção é Nicolau Berdiaev, o conhecido filósofo e 
teólogo ortodoxo russo. Podemos afirmar, sem vacilação, que nenhum 
outro pensador cristão de nosso tempo viveu tão completa e intensa- 
mente a experiência da revolução. Não só compreendeu sua importância 
e fez dela o fato central de seu pensamento através de sua vida, mesmo 
quando se encontrava fora da Rússia, no exílio, como também reconhe- 
ceu que só podia ser entendida pelas pessoas “que haviam aceito a revo- 
lução em sua experiência interior, que viveram e sofreram nela, e se ele- 
varam acima de seu conflito diário” (1). 


Marxismo e Cristianismo Ortodoxo 


Berdiaev pertencia à aristocracia russa, a classe dominante de uma 
sociedade feudal e tradicional. Nos seus primeiros anos um profundo 
sentimento de justiça e compaixão o transformou em um “nobre arre- 
pendido e golpeado em sua consciência”, e isto o levou a romper com 
essa sociedade. A este fato juntou-se um espírito de revolta contra toda 
a ordem estabelecida que experimentava desde sua infância. 


“A rebelião marcou não só uma fase do meu desenvolvimento inte- 
lectual mas uma qualidade inata de meu pensamento e de minha vi- 
da... Sempre me simpatizei com todos os grandes rebeldes registra- 
dos nos anais da história; com a revolta de Lutero contra a tirania 
eclesiástica, e a do iluminismo contra a autoridade; com a rebelião 
rousseauniana da natureza contra a civilização, e a rebelião da Re- 
volução Francesa contra a opressão; com a revolta do idealismo 
contra o poder do objetivo, e a revolta de Marx contra o capitalis- 
mo; com a rebelião de Belinsky contra o espírito e a harmonia uni- 
versais de Hegel, e com a revolta anarquista de Bakunin; com a re- 
belião de Leon Tolstoi contra a história e a civilização, e com a re- 
volta de Ibsen contra a sociedade” (2). 


(1) Origem do Comunismo Russo, p. 129. 
(2) Sonho e Realidade, p. 55. 


88 


Isto o levou a identificar-se com os movimentos revolucionários e 
converter-se ao marxismo. Não só o impressionou o “claro gênio de 
Marx”; também compreendeu que o marxismo representava o único 
movimento sério de reforma social. Marx havia trazido novas idéias, 
novo significado e novas esperanças na luta dentro da Rússia, e inspirou 
um protesto dinâmico contra a escravidão, a explosão e o peso do status 
quo. No contexto do tremendo renascimento cultural que se iniciou na 
Rússia na última parte do século dezenove, o marxismo apareceu no 
momento em que muitos viam o mundo que os rodeava “aceso e quase 
preso das chamas”, e aspiravam a um novo mundo, a novas experiências 
e novos conhecimentos. Mostrando já haver sofrido o contágio desse 
fermento intelectual, Berdiaev assim descreve o significado do marxis- 
mo: “De imediato fui consciente de que algo novo e decisivo havia ocor- 
rido na vida russa, e que devia fazer frente aos problemas levantados pe- 
lo movimento marxista” (3). 

Como resultado desta decisão, foi expulso da Universidade, preso 
várias vezes e deportado para a Sibéria por dois anos, por ter proposto 
a si mesmo “atentar contra o Estado, a Igreja, a propriedade privada e a 
família”. Por volta de 1907 estava convencido de que os bolcheviques 
triunfariam na Rússia, e começou a sentir crescente inquietude pela re- 
volução que via aproximar-se rapidamente. Entre os próprios revolucio- 
nários experimentava algo desumanizante na austeridade e no ascetismo 
que cultivavam, e se preocupou particularmente por certo menosprezo 
pelo homem, que muitos deles revelavam. Persistiu em seu radicalismo 
social e apoiou os revolucionários, ao mesmo tempo em que iniciou a 
busca de um novo fundamento filosófico para a revolução. 

Com isto, em primeiro lugar, tentou uma síntese entre o marxismo 
e o idealismo, mas terminou por dirigir-se ao Cristianismo Ortodoxo em 
companhia de vários outros jovens intelectuais revolucionários. Esta de- 
cisão não foi motivada por nada do que vira na Igreja. Esta foi e conti- 
nuou sendo nada mais que um obstáculo. Berdiaev comentou com rela- 
ção ao Santo Sínodo que se reuniu no ano da revolução comunista: 
“Não foi levantado um só dos problemas que ocuparam a mente de tan- 
tos pensadores russos durante os séculos XIX e XX”. Entretanto, houve 
uma razão principal para sua conversão: “Cheguei a ser cristão porque 
estava procurando um fundamento mais profundo e verdadeiro para 
crer no homem” (4). Na medida em que os anos e as décadas passavam, 
o significado deste descobrimento foi crescendo nele e determinou, de 
forma cada vez mais considerável, seu pensamento e obra. 


(3) Ibid., p. 116. 
(4) Ibid., p. 180. 


Realizada a revolução, Berdiaev compreendeu seu significado e 
compartilhou da excitação que ela provocou. O temor que se apoderou 
de muitos ante os cataclísmicos acontecimentos foi para os espíritos es- 
treitos. Por sua parte chegou a perceber “algo de significado quase so- 
brenatural nos acontecimentos que ocorriam diariamente” (5). Atuou 
à frente de um Soviete durante curto período, mas concentrou seus es- 
forços mais e mais na esfera de seus próprios interesses profissionais. As- 
sumiu a presidência da União Nacional de Escritores Russos, e usou sua 
influência para interceder constantemente pelos escritores que se encon- 
travam em dificuldades com o governo. Em 1920 foi eleito professor de 
Filosofia da Universidade de Moscou e dedicou grande parte de seu tem- 
po à Academia Livre de Ciência Moral, que fundou e dirigiu. Mas seu 
sentido de solidariedade com sua nação e sua identidade com as metas 
da revolução foram acompanhados por uma crescente compreensão das 
forças desumanizadoras da própria revolução. Isto o levou a participar 
abertamente em debates e discussões sobre assuntos públicos, assumin- 
do a defesa da fé cristã. Estes fatos, contudo, fizeram-no cair sob sus- 
peita e determinaram seu encarceramento em várias ocasiões. Finalmen- 
te, em 1922, foi enviado ao exílio com a ordem de nunca mais retornar. 
Em seu exílio, em Paris, recusou cooperar com as idéias ou programas 
dos emigrados, e seguiu muito de perto a evolução da situação na Rús- 
sia. Estes acontecimentos confirmaram suas primeiras apreensões e o le- 
varam a dar maior atenção à fé cristã, na qual viu a única possibilidade 
para a humanização da sociedade, e onde encontrou a única base de es- 
perança para o futuro. Depois da segunda Guerra Mundial, Berdiaev 
manteve estreito contato com diplomatas e outros dirigentes russos e 
considerou seriamente a possibilidade de retornar a seu país. Esta possi- 
bilidade chegou a atormentá-lo grandemente durante seus últimos anos, 
porque anelava o retorno, mas não podia ver com claridade de que ma- 
neira poderia realizar ali uma contribuição criadora. 


Uma nova época histórica 


Quando examinamos o pensamento de Berdiaev sobre a revolução, 
de imediato nos chama poderosamente a atenção uma certa ambigúida- 
de. A revolução significa para ele, primeiro e antes de tudo, a Revolu- 
ção Russa. Entretanto, desde o início, sentiu que ela estava destinada a 
ser de importância para todo o mundo. Deste modo, quanto mais in- 
tensamente vivia e meditava sobre os eventos na Rússia, mais chegava a 
perceber os paralelos com a cena mundial em termos gerais. 





(5) ibid, p. 228. 
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Em todo seu pensamento, Berdiaev revelia profunda convicção de 
que nossa sociedade moderna se encontra sob juízo. Temos alcançado o 
fim de uma era; não há saída para diante sem um rompimento radical e 
a introdução de novas forças e novos objetivos. Isto se tornou sobretu- 
do evidente na Rússia, onde as injustiças, a escravidão e a corrupção da 
velha ordem não podiam continuar. Esta se encontrava exausta, e ne- 
nhuma instituição da sociedade era capaz de salvá-la. Os nobres não es- 
tavam dotados para tratar com problemas deste tipo; os intelectuais, 
em que pese a toda sua preocupação quanto à cultura e sua vitalidade 
espiritual nova, estavam à margem dos grandes movimentos sociais de 
sua época; e a Igreja se mostrava completamente ineficaz. 

Para Berdiaev, a situação não era melhor no Ocidente. Ali o cons- 
tante processo histórico de objetivação, que inevitavelmente tende a 
desumanizar o homem, havia tomado a forma de um círculo vicioso 
na moderna sociedade capitalista, onde o poder combinado da tecno- 
logia e do Estado moderno ameaçava destruir o homem. Isto já é evi- 
dente na literatura e na arte, onde nenhuma imagem integral do homem 
resulta agora visível. Frente a esta ameaça, Berdiaev chegou a conven- 
cer-se de que as instituições sociais, econômicas e políticas do Ocidente 
já não possuíam vitalidade suficiente para responder criadoramente à 
situação. Os ideais ocidentais haviam perdido seu poder sobre o homem; 
a liberdade econômica conduziu à exploração; os direitos do homem, 
que haviam sido proclamados com tanto entusiasmo, nunca foram apli- 
cados na esfera econômica, e se encontravam portanto desacreditados; 
e a liberdade chegou a ser um princípio conservador que permitia às 
pessoas encerrar-se em si mesmas e somente servir a seus próprios inte- 
resses. Em semelhante situação, as velhas formas da democracia se tor- 
navam vítimas da inércia, e obstaculizavam em vez de contribuir para a 
reforma radical da sociedade humana (6). 

Berdiaev vê o “espírito burguês” como símbolo deste presente es- 
tado do homem em uma sociedade incapaz de reformar-se a si mesma. 
Esse espírito burguês representa um estado espiritual que existiu desde 
sempre no mundo, mas que chegou ao apogeu e domina inquestionavel- 
mente. A atitude burguesa é a morte de toda possibilidade criadora e do 
fogo espiritual: a simples preocupação individual pela concupiscência da 
vida; o poder e O prazer como possessão da alma humana. O escritor 
russo Leontiev, no século XIX, expressou o desastre que caiu agora so- 
bre nós, com estas palavras: “Não é espantoso e humilhante pensar que 
Moisés escalou o Sinai, os gregos construíram seus magníficos templos, 
os romanos empreenderam suas guerras púnicas, Alexandre, aquele es- 





(6) Sobre isto ver especialmente O destino do Homem no Mundo Moderno, capí- 
tulo 1. 


plêndido gênio de capacete emplumado, liderou suas batalhas, os após- 
tolos pregaram, os mártires sofreram, os poetas cantaram, os artistas 
pintaram, os cavaleiros brilharam em torneios — só para que certos bur- 
gueses franceses, alemães e russos, ataviados em repulsivas e absurdas 
vestimentas gozassem da vida individualmente ou coletivamente, sobre 
as ruínas de todo esse esplendor desaparecido?”. 

Nesta situação, a única esperança descansa na revolução, e graças à 
Divina Providência, esta deve ocorrer. Neste sentido, o sucedido na Rús- 
sia em 1917, foi só um protótipo do que deve acontecer no futuro em 
todas as partes. Já no fim de sua vida Berdiaev, escrevendo sobre a revo- 
lução russa, pode dizer: “Fui consciente de que a Rússia, nasua expe- 
riência revolucionária, e através dela todo o mundo, estava no umbral 
de uma nova época histórica” (7). 

Quando uma sociedade chega ao fim e é incapaz de soluções cria- 
doras para seus problemas, a revolução ocorre. Isto implica na destrui- 
ção das estruturas insuportáveis da sociedade, e na abertura do cami- 
nho para outras novas. Isto é realizado por forças irracionais, que geral- 
mente procedem de baixo, e que, embora demoníacas, empreendem a 
tarefa de realizar a justiça social quando os que se encontram no poder 
fracassam. 


“Creio que as revoluções são inevitáveis; são as que derrubam, ao 
se sucederem repetidamente as diversas formas de exploração orga- 
nizada na história; em essência as revoluções produzem a mudança, 
€ representam ameaça a todo esforço social que não encarne o po- 
der do espírito criador” (8). 


Para muitos que foram precipitados nessa luta, o processo se en- 
contrava completamente vazio de significado. Entretanto, em uma pers- 
pectiva cristã, a revolução tem significado e os cristãos são os únicos 
com capacidade para entendê-la. Para eles a revolução é um pequeno 
apocalipse da história, um sinal de que a história está sob o juízo de 
Deus e de que deve passar pela morte para alcançar uma nova vida. Em 
momentos como estes, o cristão deve reconhecer que os acontecimentos 
apocalípticos se estão cumprindo, e que os critérios normais do pensa- 
mento e da ação não podem ser aplicados estritamente. “Os juízos emi- 
tidos desde o ponto de vista do que é normal, do normal em religião e 
moral, do entendimento normal da lei e da economia resultam em sua 
totalidade ridículos e lamentáveis” (9). 





(7) Sonho e Realidade, p. 245. 
(8) /bid., p. 110. 
(9) Origem do Coraunismo Russo, p. 132. 
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Procura intelectual e profunda inquietação espiritual 


Nos dias anteriores à revolução russa, Berdiaev viu no marxismo 
não só o instrumento de juízo sobre a velha ordem, mas um movimento 
tremendamente dinâmico que oferecia a possibilidade de criar uma no- 
va sociedade. Mesmo depois de tomar consciência dos perigos inerentes 
à revolução marxista, viu esta como sinal da libertação espiritual e social 
do homem, “'um ressurgimento do espírito, da liberdade e do bom sen- 
tido, contra o peso mortal da escravidão e da falta de significado do 
mundo” (10). 

O marxismo possuía este poder porque tinha um esquema comple- 
to para a reconstrução da vida do mundo num momento em que à si- 
tuação humana exigia a revolução, mas os ideais do Ocidente haviam 
chegado a ser predominantemente conservadores. Para o marxismo esta 
reconstrução tinha seus fundamentos no desenvolvimento inevitável da 
história em si mesma. Era consciente das tremendas forças que se mo- 
viam sob a superfície da história e que davam sentido a momentos parti- 
culares da mesma, conduzindo a mudanças radicais na estrutura da so- 
ciedade. Deste modo as mudanças contribuíram para a criação de uma 
nova ordem social; o conflito se entendia como parte da estrutura das 
coisas em um mundo que se movia para uma nova ordem e, portanto, 
tinha significado; certas classes da sociedade estavam predestinadas 
a desempenhar um papel decisivo neste processo. Berdiaev entendeu 
corretamente que uma concepção desta importância a respeito do des- 
tino histórico libertaria o proletariado industrial e o camponês para uma 
participação dinâmica na luta social, e produziria a energia necessária 
para a quase sobre-humana tarefa de acabar com a velha ordem e dar 
forma a uma nova. 

Do mesmo modo impressionou a Berdiaev o fato de que o mar- 
xismo oferecesse uma nova concepção do homem e propusesse realizá-la 
através de mudanças concretas na ordem econômica. Embora se conven- 
cesse cada vez mais de que esta nova humanidade não poderia ser criada 
unicamente por meio de mudanças na ordem econômica nem por uma 
filosofia do materialismo dialético, Berdiaev nunca subestimou a im- 
portância dos fatos econômicos nem negou a importante contribuição 
de Marx neste ponto. Entendeu que a missão histórica de Marx havia si- 
do livrar a humanidade de sua servidão à economia. No primeiro volu- 
me de O Capital, Marx negava a existência de um Factum econômico. 
Ali expunha o fetichismo das mercadorias, graças ao qual somos induzi- 
dos a ver a ordem econômica sujeita a leis permanentes que esmagam o 


(10) Sonho e Realidade, p. 108. 


homem. Não existe um mundo objetivo desta natureza. A realidade bá- 
sica é o trabalho do homem; e portanto o homem pode mudar e contro- 
lar a ordem econômica. Além disso, como Berdiaev compreendeu, Marx 
afirmava que a sociedade deve estar organizada de tal modo que a or- 
dem econômica sirva a toda a comunidade. Declarou que o homem deve 
trabalhar para a criação de uma sociedade sem classes, na qual possa 
preocupar-se mais pelo bem de toda a comunidade, do que per seu pró- 
prio benefício pessoal. 

Estes elementos do marxismo eram a fonte de seu gadar para 
derrubar a velha sociedade e libertar novas forças para a reconstrução. 
Berdiaev considerou de enorme valor tais elementos e foi estimulado ao 
advertir para a realidade deles nos primeiros anos da revolução na Rússia. 
Em sua autobiografia, descreve a intensidade dos debates que tinham 
lugar quando ele frequentemente falava ante um público numeroso so- 
bre questões religiosas, e que revelavam a procura intelectual e a pro- 
funda inquietação espiritual entre muitos que experimentavam o im- 
pacto do marxismo. Apesar da precariedade de sua própria posição, 
não quis deixar a Rússia nesse momento, porque viu “elementos gênui- 
namente humanos liderados pela revolução, que podiam haver dado um 
novo ímpeto à atividade criadora na Rússia” (11). 

Entretanto, paralelamente a este reconhecimento da enorme con- 
tribuição que o marxismo estava sendo chamado a cumprir, Berdiaev 
percebeu, em uma data tão prematura como 1907, que esse marxismo 
podia muito bem levar a revolução russa à traição de seus próprios obje- 
tivos. Como escreveu em sua autobiografia, primeiramente se convenceu 
de que uma revolução socialista “podia conduzir à emancipação do ho- 
mem, mas também à destruição da liberdade humana, à tirania e a um 
sistema tal como aquele que Dostoiewski havia antecipado em sua lenda 
do Grande Inquisidor” (12). Sua própria participação na revolução o le- 
vou a lutar intensamente para combater esse perigo e tentar preveni-lo. 
Depois de seu exílio, continuou a mesma luta, exceto que teve de am- 
pliar seu horizonte e lutar contra estas tendências em todo movimento 
político e ideológico com que se relacionava. 


O proletariado convertido em ídolo 
Entretanto seu interesse primário esteve sempre nos acontecimen- 


tos da revolução russa. Na medida em que os anos se passaram chegou 
a sentir-se consideravelmente perturbado pelas crescentes desigualdades 


(11) Ibid., p. 326. 
(12) Ibid., p. 51. 
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econômicas que apareciam, o surgimento de uma nova classe burocrá- 
tica, o domínio de um sistema totalifario que tendia a restringir e des- 
truir a liberdade e a capacidade humana de criar. Mas o que mais o per- 
turbou foi descobrir que os sinais de desumanização que Marx denun- 
ciara tão apaixonadamente na sociedade capitalista — e que Berdiaev 
também viu e condenou com vigor — apareciam agora na nova ordem 
que surgiu da revolução. O que havia acontecido não era a emancipa- 
ção do homem em uma nova sociedade socialista, mas “o capitalismo 
de Estado que é capaz de uma exploração não menor que O capitalismo 
privado” (13). 

Ao buscar as razões deste desvio, Berdiaev investigou a tradição 
cultural e revolucionária da intelligentsia russa do fim do século XIX e 
das origens do marxismo. Descobriu que estes dois movimentos, em 
muitos sentidos tão diferentes, chegavam a coincidir em certos pontos, 
e esta coincidência demonstrou ser funesta para os primeiros experi- 
mentos da revolução marxista. Os primeiros revolucionários da Rússia 
revelaram surpreendente desprezo pelo homem. “Toda a sua visão exi- 
gia uma submissão sem reservas da consciência pessoal à consciência (se 
tal coisa existia) de grupo ou consciência coletiva” (14). O marxismo 
apelava àqueles que eram sensíveis ao sofrimento humano; mas sua 
ideologia não dava lugar à compaixão, nem era capaz de sustentar este 
interesse pela pessoa. Não é surpreendente, portanto, que Lênin, que 
demonstrou este desprezo russo pelo homem e o “ascetismo sem a gra- 
ça” tendesse a esquecer a pessoa e confiar no regime e nas organizações 
de força para refazer a sociedade. 

Sendo um jovem sob o regime czarista, Berdiaev impressionou-se 
pela maneira com que gente amável e gentil chegava a tornar-se brutal e 
impiedosa ao exercer o poder. Observou que o mesmo acontecia na re- 
volução russa, na transição de uma geração a outra. A primeira geração 
de revolucionários seguiu o caminho do sofrimento e do sacrifício, com- 
partilhando a vida dos que eram vítimas da injustiça e da exploração. A 
segunda geração teve o poder; e ao exercê-lo criou grande sofrimento e 
injustiça. Isto foi o que Berdiaev chamou de “ironia da revolução”, pe- 
la qual o poder político inevitavelmente conduz à opressão. Mas ao mes- 
mo tempo, estava convencido de que no mundo moderno esta ameaça é 
muito maior por causa do domínio da tecnologia e da tendência para a 
criação de uma colossal burocracia que segue àquela. Só uma ideologia 
revolucionária consciente desta ameaça de desumanização, e que se pre- 
para para resistir a ela, pode oferecer alguma esperança de emancipação. 





(13) Origem do Comunismo Russo, p. 128. 
(14) Sonho e Realidade, p. 128. 
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Para Berdiaev a questão crucial é que uma nova sociedade não pode 
submeter sua existência somente à maquinaria social. A humanização a 
que aspira Marx nos leva ao mistério íntimo da personalidade, às pro- 
fundidades do ser do homem como pessoa. É aqui onde uma adequada 
doutrina do homem deve deixar claro que o homem só pode alcançar 
sua realização na sociedade unicamente quando a sociedade reconhece 
esta natureza da pessoa e lhe outorga uma certa independência vis-á-vis 
com a sociedade. Marx se interessou por este problema, mas o domínio 
da tradição hegeliana, o materialismo racionalista e o evolucionismo 
naturalista não lhe permitiram considerá-lo. Segundo a explicação de 
Berdiaev, Marx é um profeta que afirma o homem acima da sociedade, 
apesar de que através de seu próprio sistema filosófico veja-se forçado a 
negar a profecia. 


“Toda a limitação e falsidade da filosofia comunista se deve ao fra- 
casso de não entender o problema da personalidade, e isto converte 
o comunismo em um poder desumanizante e hostil ao homem; isto 
faz da comunidade, da comunidade socialista, uma classe social; O 
proletariado é convertido em ídolo, com o que o ser humano real 
resulta negado e repudiado”' (15). 


A paixão de Marx pela humanização e sua sensibilidade à maneira 
pela qual a ordem econômica podia destruir a humanidade do homem, 
ou contribuir para ela, é algo que possui tremendo potencial revolucio- 
nário. Porém Marx não estava satisfeito com isto. Procedeu à elaboração 
daquilo que Berdiaev chama de “economia espiritual e metafísica”, 
“metafísica econômica universal”, na qual as realidades da vida se vin- 
culam a um sistema filosófico total. É esta filosofia que exclui alguns 
daqueles elementos que resultam centrais à existência do homem en- 
quanto ser humano e que se encontram na profundidade da interpreta- 
ção do homem que nos oferece a fé cristã. Isto não pôde ser percebido 
pelos revolucionários russos porque o cristianismo se havia identificado 
de tal forma com a injustiça social que devia ser repudiado pelos que se 
encontravam preocupados por uma ordem mais humana. Não foi por 
outra razão que se chegou ao estranho paradoxo ironicamente expresso 
pelo escritor russo Soloyev: “O homem evoluiu do macaco, portanto é 
nosso dever amar-nos uns aos outros”. Por outra parte a filosofia inte- 
grada a este sistema não pôde prover um fundamento permanente para 
esta preocupação humana. O homem como pessoa se encontra perdido 
no coletivo, e as últimas realidades da existência humana estão obscure- 


(15) Origem do Comunismo Russo, p. 178. 


96 


cidas. O processo da dialéctica histórica de Hegel se baseou na idéia da 
razão universal, de modo que o processo histórico pode ter significado 
e levar ao triunfo da ordem e da justiça. Porém Marx nega esta razão. 
A matéria é a última realidade, mas neste caso “resulta incompreensível 
porque o processo elementar, material, econômico não conduz ao triun- 
fo final do absurdo, da escravidão e da obscuridade”. O marxista pode 
afirmar o triunfo da razão e da justiça, mas se o faz, é “um mau cren- 
te”. Não existe nenhuma razão lógica para que a última realidade tal co- 
mo ele a concebe seja assim, e portanto não há nada resolvido na ideolo- 
gia marxista que impulsione ao adicto a interessar-se fundamentalmente 
nestas realidades e sua importância para o homem. 

Aqui vemos como Berdiaev chegou à conclusão de que o fracasso 
último da revolução russa consistia em sua idolatria. Os revolucionários 
russos não podiam crer em Deus, embora fossem profundamente reli- 
giosos, e trasladaram sua psicologia e motivos religiosos a uma nova es- 
fera, criando assim ““uma forma peculiar de idolatria social”. A revolu- 
ção e a nova sociedade adquiriram, finalmente, significado religioso. Se- 
gundo expressou Berdiaev: “Deus deve ser negado para que o Reino de 
Deus venha sobre a terra” (16). Esta paixão para estabelecer o Reino 
de Deus se adapta muito bem ao caráter totalitário do sistema marxis- 
ta para criar um Estado que pode chegar a ser absoluto, que exige total 
lealdade, mas que ao se converter nisso se fecha a muitos elementos da 
realidade e desumaniza o homem. 


Natureza religiosa do comunismo e fé cristã 


Não é surpreendente que Berdiaev seja o primeiro pensador cristão 
que chegou a entender claramente a natureza religiosa do comunismo 
e o que isto chegou a significar para o desenvolvimento da Rússia. “O 
povo russo está passando de um período medieval a outro, após expe- 
rimentar o renascimento somente em sua reduzida classe superior” (17). 

Ao analisar o fracasso da revolução russa desta maneira, Berdiaev 
não se viu forçado a converter-se em um reacionário, tal como aconte- 
ceu com tantos outros ex-comunistas. Manteve até o fim sua fé no so- 
cialismo como o único sistema que oferecia uma saída para uma ordem 
econômica mais justa e mais humana. A contribuição marxista a este 
propósito pode ser feita na medida em que a análise e as soluções eco- 
nômicas de Marx mantiverem sua independência dos acontecimentos 
particulares na Rússia e da estrutura metafísica do sistema marxista. 


(16) 4 Revolução Russa, p. 26. 
(17) fbid., p. 39. 


Ele previu que em alguns países o comunismo “podia chegar a ser um 
fenômeno inteiramente diferente apesar de teorias marxistas similares”, 
e que eventualmente poderia ser menos integrado, não fazer uma exi- 
gência tão absoluta para tomar o lugar da religião, e chegar a ser mais 
secular” (18). 


“A tirania e crueldade do governo soviético não tem conexão ne- 
cessária com o sistema sócio-econômico do comunismo. É possível 
conceber o comunismo na vida econômica unido com o humanis- 
mo e a liberdade. Isto poderia supor outro espírito e uma ideologia 
diferente” (19). 


Entretanto, Berdiaev estava convencido de que este novo espírito e 
esta nova ideologia só poderia surgir de um encontro com o cristianis- 
mo, porque só ali podem ser encontrados os recursos para refazer o ho- 
mem e a sociedade. Encerra seu estudo do comunismo russo com estas 
palavras: “Isto só pode ser feito por um cristianismo rejuvenescido que 
seja fiel a seu espírito profético e que se volte para o Reino de Deus” 
(20). Ao terminar nosso estudo devemos examinar o que há atrás desta 
afirmação. 

Mencionamos antes que Berdiaev passou por uma evolução do mar- 
xismo para o cristianismo, apesar do que descobriu na atitude da Igreja, 
porque se encontrava buscando um fundamento para a fé no homem e 
a esperança quanto à transformação da vida do homem no mundo. [9] 
destino do homem no mundo moderno foi uma preocupação central 
através de toda sua vida. Não podia estar safisfeito com o marxismo, 
porque chegou à conclusão de que “'todos os movimentos ideológicos, 
todas as associações de pessoas na perseguição de ideais sabe-se que 
usurpam e traem a liberdade, independência e espírito criador do ho- 
mem” (21). Toda a história é um processo de objetivação, no qual a so- 
ciedade tende a aniquilar a personalidade humana. 

Berdiaev viu que este processo de desumanização alcançava um clí- 
max na sociedade burguesa capitalista, e viu o socialismo como o ins- 
trumento mediante o qual isto poderia ser destruído, abrindo-se nova 
possibilidade para o homem moderno. Porém, logo chegou à conclusão 
de que a revolução não poderia alcançar seus objetivos porque não po- 
deria ir mais além de um processo semelhante de desumanização. So- 
mente poderia oferecer um coletivismo socialista que chegaria também 


(18) Origem do Comunismo Russo, p. 187-188. 
(19) tbid., p. 143. 

(20) /bid., p. 188. 

(21) Sonho e Realidade, p. 51. 
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a escravizar e destruir a personalidade. Sua doutrina do homem descan- 
sava sobre um só plano, não possuía nenhuma dimensão de profundi- 
dade. Chamaria ao homem para servir a um ídolo, mas um Ídolo escra- 
viza o homem em lugar de libertá-lo para o desenvolvimento e a ação 
criadora. 

Somente a fé cristã oferece a possibilidade de ir mais longe: “Esta é 
a única defesa da dignidade, criação e liberdade humana, a única defesa 
da humanidade do homem. Só o cristianismo pode criar uma sociedade 
com interioridade; tudo o que os movimentos sociais produzem é exter- 
no” (22). Isto ocorre porque ele entende que o mistério da personalida- 
de humana está assentado na relação Deus-Homem. O Deus da fé cristã 
não é um objeto impessoal mas o “Deus de Abraão, Isaque e Jacó”, que 
chegou a ser homem e chama o homem para viver em relação com ele. 
Desse modo o cristianismo difere de outras religiões, em que não só 
crê em Deus, mas também no homem. A personalidade transcende o 
mundo natural; representa uma ruptura ou salto em relação a ele. A fim 
de permanecer fiel a si mesmo, o homem se encontra sempre aspirante 
ao transcendente. É incansável enquanto às restrições que lhe impõem 
seu meio ambiente ou qualquer estrutura da sociedade. Nesta relação 
descobre a profundidade de sua própria humanidade, encontra o senti- 
do de tudo, e é sustentado pela Graça que o liberta do Eu e de tudo que 
possa limitar sua vida. É deixado livre para atuar em obediência ao cha- 
mado do que está mais além. É neste contexto que a criação humana é 
possível. Por esta razão é que Berdiaev dá ênfase tão grande à liberdade, 
não em termos de nosso individualismo ocidental, mas como expressão 
de nossa existência pessoal básica e a fonte da ação criadora. 

Nisto descansa a única esperança final para a humanização da vida 
do homem na sociedade: 


“O homem é chamado a atuar no meio da sociedade; mas pode ma- 
nifestar sua atividade, dominar seu meio ambiente social, controlar 
suas relações sociais e fazer com que estas sirvam a fins espirituais, 
somente se sua atividade não é uma cega obediência aos imperati- 
vos desse mesmo meio ambiente, e a essas relações sociais, mas uma 
resposta ao chamado de um poder mais profundo, interior e espi- 
ritual” (23). 


Este mais além, não é só um chamado ao homem. É a realidade do 
Reino que irrompe na vida humana e torna possível, para o homem que 


(22) O Destino do Homem no Mundo Moderno, p. 115. 
(23) O Espírito Burguês, p. 130. 
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vive dentro das ordens da sociedade, transcendê-las e ao mesmo tempo 
rebelar-se contra elas. Além disso, o Reino representa a realidade do 
juízo de Deus que rompe o poder destas estruturas, abrindo-as para O 
futuro e criando novas oportunidades dentro da história para a culmina- 
ção da vida humana. Esta é a a revolução real na qual Deus se encontra 
envolvido no mundo. 

A partir daqui se deduz que o cristianismo é sempre revolucionário. 
Em qualquer ordem social particular, sua preocupação é a transforma- 
ção radical do homem, da sociedade e do mundo. O cristão não tem 
confiança cega no progresso constante e inevitável, mas confia no poder 
transformador do Reino que sempre está julgando e renovando a ordem 
temporal, e “é chamado a compreender a verdade de Cristo na compa- 
nhia do mesmo Cristo, seu Salvador” (24). Por isso o cristão vive sem- 
pre escatologicamente, e esta escatologia é, para Berdiaev, a única base 
para um autêntico espírito revolucionário. Em vez de um convite para 
escapar do mundo, é um chamado para transfigurar este mundo demo- 
nfaco e atribulado. Em uma perspectiva escatológica, o cristianismo 
necessariamente deve ser valente, dinâmico e criador. 

Um dos fatos mais surpreendentes de Berdiaev, é que manteve e 
aprofundou esta afirmação de fé cristã em uma situação em que a Igre- 
ja, tal como ele a conheceu, representava quase uma negação dessa fé. 
Na revolução comunista ele viu um juízo sobre o cristianismo e uma 
crise que este devia enfrentar, e pela qual era chamado a denunciar to- 
das as tentativas de encontrar segurança no passado e avançar em dire- 
ção ao futuro. Lutou através de toda sua vida. para que se produzisse 
esta mudança tanto dentro da Igreja Russa Ortodoxa, como entre os 
ortodoxos de França e no movimento cristão de estudantes entre os 
emigrados, embora na maioria dos casos com quase nenhum resultado. 
E, entretanto, sua confiança na fé cristã como a única fonte para a re- 
novação final da vida humana era tão firme, e sua convicção na ação 
apocalíptica de Deus no mundo era tão profunda, que se sentiu livre 
para lutar constantemente em prol deste objetivo e viver dessa espe- 
rança. 


(24) Ibid., p. 130. 
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Uma perspectiva cristã do 
desenvolvimento histórico e social* 





Introdução 


Refletir sobre a história e sobre o homem é refletir sobre uma reali- 
dade concreta e dinâmica que tem de ser estudada e conhecida por meio 
dos instrumentos próprios para essa tarefa, especialmente as ciências so- 
ciais e históricas. O contexto autêntico para a reflexão teológica é, por- 
tanto, o diálogo. É por esse meio que os especialistas pelo conhecimen- 
to dos diversos aspectos dessa realidade procuram relacionar seus conhe- 
cimentos em busca de sentido e direção. O teólogo está convencido de 
que o diálogo oferece as melhores condições para alcançar esse objetivo. 





* Tradução de Francisco P. Alves (1984). 
“Una perspectiva cristiana del desarrollo histórico y social. In Hombre, Ideolo- 
gia y Revolución en América Latina (Montevideo, ISAL, 1965, p. 78-133). 
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O que ele acrescenta, de específico, para o diálogo, é a compreensão 
dessas questões que se encontram na Bíblia e no pensamento daqueles 
que, em outras épocas, procuraram relacionar a perspectiva bíblica com 
a situação histórica em que viviam. 


Conceito e significado do 
desenvolvimento social 


O conceito de desenvolvimento é produto de uma revolução no 
pensamento humano sobre a história e o homem, que tem profundas 
raízes na tradição judaico-cristã. Hélio Jaguaribe (Desenvolvimento Eco- 
nômico e Desenvolvimento Político) mostra isso quando indica que a 
idéia de desenvolvimento é “uma versão imanentista das idéias da Pro- 
vidência”; é por isso que o filósofo marxista, Ernst Bloch, declara que 
“também os cristãos reconhecem, com assombro e com a consciência 
adormecida, que todas as aspirações utópicas dos grandes movimentos 
de libertação humana se originam do Êxodo e das partes messiânicas da 
Bíblia (Das Prinzip Hoffnung, |, 17). Foi a síntese destes elementos 
com a cultura greco-romana que produziu uma nova visão do mundo e 
abriu novas possibilidades para a ação do homem. Ao mesmo tempo, o 
processo gradual, ainda que irreversível, de secularização no mundo oci- 
dental, traz consigo um afastamento cada vez maior desta perspectiva 
original. No mesmo momento em que o desenvolvimento se tornou a 
idéia dominante em três continentes, os que mais se dedicam a esta ta- 
refa correm o risco de levá-la a cabo sem uma compreensão suficiente- 
mente ampla do que estão fazendo, e sem os recursos intelectuais e hu- 
manos necessários para consegui-la. 

Essa situação impõe aos cristãos uma responsabilidade muito gran- 
de e torna urgente sua participação nessa luta. Infelizmente não esta- 
mos preparados para esta tarefa. Se o mundo moderno perdeu contacto 
com certos elementos de nossa tradição, a culpa cabe, em grande parte, 
aos cristãos. As Igrejas têm estado identificadas, quase sempre, com o 
regime antigo e a teologia, preocupando-se com outros problemas, pra- 
ticamente tem abandonado o campo que lhe era próprio. No século pas- 
sado muitos dos homens mais sensíveis aos problemas fundamentais do 
homem em sua vida histórica se viram forçados a abandonar o cristianis- 
mo e procurar orientação e apoio em outros meios. Nessas circunstân- 
cias a condítio sine qua non para qualquer contribuição cristã nessa 
esfera é a plena participação na luta pelo desenvolvimento, com o reco- 
nhecimento humilde de nossa fraca posição. 

Se tivéssemos a humildade de reconhecer esse fato, e se estivésse- 
mos dispostos a comprometer-nos integralmente nessa luta, poderíamos 
encontrar novas possibilidades de reflexão teológica sobre os problemas 
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que enfrentamos, e, ao mesmo tempo, surpreender-nos frente a um no- 
vo significado de nossa presença. A base desta esperança está na linha de 
pensamento teológico desenvolvida mais claramente por Agostinho, e 
que se tem manifestado em diversos momentos no pensamento cristão. 
Para Agostinho, o ponto de partida do teólogo não é uma verdade eso- 
térica que se deve impor a um mundo alienado, mas a revelação do que 
realmente está acontecendo na vida humana num mundo sujeito à ação 
criadora e redentora de Deus. Daí que nossa tarefa não é a de impor cer- 
tos valores, mas reconhecer e viver segundo aqueles que imperam no 
mundo; não é dar sentido à vida, mas descobrir o sentido que a vida tem 
num mundo que participa da redenção; não é implantar a ordem no 
universo, mas participar na nova ordem de coisas que está tomando for- 
ma através das transformações sociais. Esta atitude nos permite estar 
plenamente comprometidos numa situação na qual não temos todas as 
respostas, mas na qual podemos, confiados, procurar novas possibilida- 
des de compreensão e de sentido. 

Tratando do desenvolvimento, dois assuntos parecem merecer nos- 
sa atenção. 

Para poder encontrar o sentido da árdua luta pelo desenvolvimento, 
importa-nos saber: (1) se o desenvolvimento ocorre dentro de um 
processo histórico que marcha na direção de algum objetivo, e assim nos 
proporciona base para confiar no êxito de nossos esforços; e (2) se, no 
caso de existir esse processo histórico, podemos ter suficiente com- 
preensão para poder orientar nossa ação nessa luta. No início da era 
cristã a teologia deu resposta clara a estas perguntas, afirmando que a 
história avançava em direção a um alvo, a realização progressiva de no- 
vas possibilidades para o bem-estar do homem. Foi essa convicção que 
rompeu o domínio do conceito cíclico da história e serviu de base para 
o desenvolvimento dinâmico e revolucionário do Ocidente. Entretanto, 
temos de nos perguntar se tudo isso tem algum significado para nós na 
situação em que nos encontramos atualmente. 


O “impasse” entre marxismo 
e secularismo 


A questão adquire especial importância frente ao aparente “impasse 
entre o marxismo por um lado e o pensamento existencialista e secula- 
rizado por outro. O marxismo representa a expressão contemporânea 
mais pujante da concepção messiânica da história. Tem, não obstante, 
uma confiança excessiva no poder da razão para conhecer e ordenar a 
realidade histórica, que a filosofia não pôde justificar nunca. Termina 
criando um esquema de interpretação histórica sumamente fechado que 
impede uma relação criadora com a realidade concreta e ameaça a liber- 
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dade do homem como sujeito do processo histórico. O existencialismo 
e as formas mais secularizadas do pensamento contemporâneo afirmam 
a liberdade do homem para criar seu futuro, e reconhecem a complexi- 
dade do processo histórico como também a necessidade de uma atitude 
de humildade diante dele. Mas não oferecem nenhuma base para crer 
que a história possua algum “sentido” como esfera de realização 
progressiva das condições mais favoráveis à humanização. 

Na situação atual seria inútil voltar atrás e procurar formular uma 
filosofia total de história. A questão decisiva é se podemos considerar 
o processo histórico numa perspectiva que nos permita perceber nele 
sinais de esperança, no caso de existirem. A teologia afirma que se que- 
remos ver o que realmente está acontecendo e apreender esses sinais 
precisamos: 


1. Reconhecer que a história não é um processo natural, fechado sobre 
si mesmo, e que o homem não é o senhor da história. A história é a es- 
fera em que o homem enfrenta constantemente uma realidade dinâmi- 
ca que não controla por completo e responde a iniciativas e impulsos 
que surgem de fora. Em termos teológicos, a história é a esfera da Pro- 
vidência, o campo de ação de uma soberania que, presente na história, 
transcende-a ao mesmo tempo. Falando concretamente, podemos en- 
tender os acontecimentos históricos somente se temos a liberdade de 
distinguir o elemento de mistério e de surpresa que sempre aparece no 
meio deles — novas possibilidades, novas oportunidades de vida indivi- 
dual e comunitária, novas criações na arte e no pensamento como tam- 
bém na organização da sociedade — que nunca tinham sido previstos. 
A história nos revela os seus segredos quando, no caminho para o futu- 
ro, temos coragem de buscar a integração, sempre provisória, de uma 
multiplicidade de feitos e sucessos, não quando buscamos a segurança 
de um sistema racional que tem por objetivo uma síntese do todo. Fa- 
zendo uso de símbolos bíblicos, encontramos sentido na história quan- 
do abandonamos as tentativas de construir a torre de. Babel, e avança- 
mos para o monte de Sião, isto é, quando aproveitamos as possibilida- 
des de construir uma nova ordem que esteja ao nosso alcance a todo 
momento. 


2. Descobrir que a história é a esfera da Graça: Nela aparecem, constan- 
temente, oportunidades inesperadas de encontrar sentido na vida e de 
criar estruturas sociais mais humanas. Ao invés de desesperar à vista das 
responsabilidades que estão além de nossas capacidades, podemos lançar 
mão dos recursos que nos são oferecidos em meio à luta. O fracasso não 
é o fim, mas a ocasião de novo começo. As limitações e circunstâncias 
da vida, por mais desfavoráveis que sejam, não são deuses destinados a 
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nos destruir, porém apenas instrumentos que podem contribuir para 
uma melhor humanização. 


Significado do processo atual 


Numa relação dialógica entre esses elementos da teologia cristã e os 
acontecimentos contemporâneos desejamos sugerir como base para refle- 
xão e discussão os seguintes pontos sobre o possível significado do pro- 
cesso em que estamos envolvidos: 

No mundo moderno podemos distinguir um processo cada vez mais 
acelerado de dessacralização de todas as estruturas de vida comum. Este 
processo, que se manifestou primeiro no Ocidente, agora se torna um 
fenômeno universal, especialmente devido ao crescente domínio da téc- 
nica. Prevaleceu antes um conceito autocrático, de acordo com o qual 
todas as estruturas e instituições do status quo — econômicas, sociais, 
políticas, etc. — participavam da ordem divina tendo, portanto, um ca- 
ráter sagrado. Permaneciam rígidas e estáticas e tendiam a escravizar O 
homem. A afirmação cristã quanto à criação e à soberania de Deus so- 
bre todas as ordens humanas, deu impulso a um processo de seculariza- 
ção que causou profunda revolução no mundo moderno. Com a desinte- 
gração da Idade Média a nação se libertou dessa estrutura ontocrática; 
ocorreu, em seguida, o mesmo na esfera econômica e na vida política de 
cada país; finalmente o processo alcançou os povos neo-ocidentais sob o 
domínio colonial, como também o proletariado industrial e rural de 
todas as nações. 

Com o avanço deste processo surge uma nova atitude do homem 
para com todas as instituições que determinam sua vida. O velho con- 
ceito de autoridade vai desaparecendo, ao mesmo tempo que cada ins- 
tituição fica responsável funcionalmente. Estas existem para servir o 
homem, não para dominá-lo, e assim podem e devem ser constantemen- 
te transformadas e renovadas para cumprir esse fim. Simultaneamente 
este mesmo processo de secularização permitiu o surgimento da técnica 
que, por seu lado, produziu uma sociedade dinâmica na qual as mudan- 
ças sociais são cada vez mais rápidas. Neste tipo de sociedade só a nova 
mentalidade secular e um novo tipo de instituição podem ser instru- 
mentos adequados para uma vida verdadeiramente humana. 

As transformações que estão ocorrendo neste processo criam novos 
problemas; são também o meio de libertação do homem em esferas. cada 
vez mais amplas de sua vida. Nas palavras do padre Henrique Vaz, agora, 
pela primeira vez, o homem existe como subjetividade, num tempo his- 
tórico especificamente humano. Julgando pelo que podemos inferir nes- 
te momento, o processo é irreversível, e todas as tentativas de restaurar 
um padrão ontocrático com as velhas autoridades e atitudes estão desti- 
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nadas ao fracasso. Com o avanço da secularização todo esforço neste 
sentido será mais desumanizante, terá que depender mais do uso da for- 
ça e, portanto, terá menos possibilidades de criar uma ordem de estabi- 
lidade e de paz. 

Com este processo de dessacralização das estruturas sociais e a con- 
sequente liberação do homem de seu domínio, inaugura-se um novo pe- 
ríodo na história, em que o homem tem a possibilidade de determinar 
seu futuro, e descobre que está na obrigação de consegui-lo. Com o co- 
lapso dos velhos padrões ontocráticos, a única possibilidade aberta ao 
homem para organizar sua vida coletiva sobre bases estáveis e encontrar 
sentido nelas é a criação de projetos para uma nova ordem de vida, e a 
integração da comunidade ou nação no esforço de levá-las a cabo. 

O mesmo processo que cria estas novas condições contribui, tam- 
bém, para despertar as massas. Lentamente estas vão descobrindo que o 
mundo moderno possui os recursos necessários para oferecer a todos os 
homens uma vida melhor, e que a realização deste anelo depende da 
racionalização da vida econômica e política, tanto no plano nacional 
como internacional. Ao mesmo tempo este mesmo povo chega a com- 
preender que tem o direito de participar do exercício do poder público, 
pelo qual a nova ordem será estabelecida; mais ainda: só com sua parti- 
cipação haverá uma base política para estas transformações. Simulta- 
neamente, um número cada vez maior de jovens das classes privilegia- 
das chega a compreender o significado do momento histórico em que 
vivem, reconhece que existem oportunidades para estruturar uma so- 
ciedade mais justa e mais humana, e se sente chamado a participar dina- 
micamente nessa luta. 


Esta nova situação histórica, vista de uma perspectiva bíblica, assu- 
me novo significado e importância. O “descobrimento” revolucionário 
do judaísmo foi que, através do processo histórico, se criavam condi- 
ções cada vez mais propícias para o estabelecimento de uma ordem mais 
humana de vida, e que esta nova ordem viria através da ação dinâmica 
de uma comunidade especialmente escolhida para esta tarefa. Nessa si- 
tuação o presente momento representaria um ponto culminante do pro- 
cesso, em que a aceitação de uma vocação messiânica de participação na 
luta pela libertação do homem oferece o único caminho para uma vida 
autêntica. 

É evidente, hoje, que se na verdade a história evolui progressiva- 
mente, não segue uma linha reta e sempre ascendente. Por essa razão a 
categoria dialética ocupa atualmente um merecido lugar em toda nossa 
reflexão sobre a história. Esta palavra expressa o fato de que a vida 
histórica do homem é de constante conflito. Cada realização humana 
provoca, eventualmente, uma reação oposta e mediante esse conflito o 
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homem chega a uma nova situação. Mas, que é o que significa todo esse 
processo e aonde nos leva? 

Foi devido ao marxismo, principalmente, que o conceito dialético 
foi aceito como instrumento útil de interpretação histórica. Além de 
descrever o processo dialético em termos bastante concretos e especi- 
ficos, Marx chegou, por meio dessa concepção, a compreender a histó- 
ria moderna como um movimento messiânico de emancipação do pro- 
letariado. Mas seu esforço para dar conteúdo específico à dialética, le- 
vou-o a restringi-lo demais, e sua confiança exagerada no poder da ra- 
zão produziu uma certa rigidez na interpretação histórica que prejudica 
a arálise da realidade empírica. 

Numa perspectiva teológica a dialética é vista em termos mais am- 
plos, o que permite melhor compreensão da realidade concreta, ao mes- 
mo tempo que oferece uma nova base de confiança no futuro. Para o 
pensamento bíblico, a história é o campo em que o homem é destinado 
a lutar pela criação de condições adequadas para uma ordem de vida 
mais humana. Devido ao egoísmo, sem dúvida, as estruturas criadas pe- 
lo homem para alcançar esse fim podem impedir seus esforços. Daí a 
necessidade de um “juízo” e a transformação e substituição destas es- 
truturas por outras. Uma instituição criada para defender os interesses 
de um grupo ou classe despreza as necessidades de outros grupos e pro- 
voca sua reação. Quanto mais adequada a solução que um movimento 
oferece a um determinado problema social, maior é a tendência de con- 
fiar a esse movimento a solução de outros problemas fora do seu alcan- 
ce, e assim determinar seu fracasso. As instituições que propõem uma 
nova resposta a cada nova situação intentam manter seu lugar mesmo 
depois de perder esse poder criativo, forçando o desenvolvimento pro- 
gressivo de novos movimentos que respondem a desafios também 
novos. 


Na vida de Israel cada ruptura da vida nacional foi seguida de novas 
oportunidades que tornavam mais próxima a realização de sua missão 
histórica; no Novo Testamento a crucificação é seguida pela ressurrei- 
ção. O processo dialético não traz inevitavelmente uma sociedade me- 
lhor, mas cada conflito ou crise cria uma nova situação, abre novas pos- 
sibilidades de humanização e exige novas decisões dentro de uma situa- 
ção em que a eleição é mais clara e as consequências são melhores. 

No cristianismo o próprio Logos — o princípio fundamental do 
mundo e da história — se encarnou, foi crucificado e ressuscitou. Por- 
tanto, só uma estrutura de pensamento que expresse esta realidade — is- 
to é, em que a razão entra constantemente em crise e através dela che- 
ga a uma nova visão das coisas — será capaz de compreender o que 
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acontece na história. Algumas implicações desta revolução nó pensa- 
mento são: 

(a) O reconhecimento de que é inútil procurar manter ordem e esta- 
bilidade por meio da preservação de estruturas sociais antiquadas. Em 
certos casos uma preocupação honesta pela estabilidade nos levará a 
transtornar a ordem estabelecida, a fim de chegar a condições mais ade- 
quadas para uma estabilidade autêntica. 

(b) A compreensão de que o futuro não pertence aos grandes e pode- 
rosos que procuram desesperadamente resistir ao juízo da história, mas 
aos fracos que, apesar de sua confusão e suas limitações, têm capacidade 
de servir como catalisadores e orientadores dos que estão dispostos a 
entregar-se à luta pela transformação da ordem social. 

(c) A descoberta de que nossa contribuição ao desenvolvimento não 
depende necessariamente do êxito de cada empresa particular em que 
nos envolvemos. Muitas vezes a derrota e o fracasso são mais importan- 
tes, porque levam o processo a uma etapa que exige novas medidas e de- 
cisões. 

(d) O reconhecimento de que a dialética não segue um processo rígi- 
do e inexorável. Toda instituição ou estrutura está predestinada a resis- 
tir às pressões que buscam sua transformação, até que esteja totalmente 
destruída. Novas realidades podem abrir-se e adaptar-se a elas. Mas, 
quanto maior é o esforço de preservação, mais contribui para a radicali- 
zação das forças de oposição a ele. 

(e) Ainda em meio ao conflito, a reconciliação ocupa lugar central, 
porque o conflito poderá contribuir para a humanização somente na me- 
dida em que abra novas e maiores possibilidades de relação entre grupos 
e classes, e procure integrar as comunidades em novos projetos. Nesta 
perspectiva, sem dúvida, a reconciliação não pode servir como descul- 
pa para evitar o conflito e preservar a ordem estabelecida; é antes a'nova 
e inesperada possibilidade que surge no centro dos conflitos inevitáveis. 


No sentido de uma interpretação cristã 
do desenvolvimento social 


Numa tentativa de relacionar tudo isto mais diretamente com o 
processo atual de desenvolvimento nacional, podemos dizer: 


Nacionalismo 

O nacionalismo está destinado a desempenhar um papel muito im- 
portante neste processo, na medida em que evite assumir caráter religio- 
so (transformando-se num valor absoluto). 

Diante da desintegração das velhas estruturas ontocráticas em que o 
homem se refugiava antes, e das pressões para o rápido desenvolvimento 
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econômico, a nacionalidade oferece base para a motivação das massas e 
a união de vontades em torno de projetos de desenvolvimento. Torna 
possível a integração de diversos grupos e classes para constituir um 
povo com um objetivo comum, e fornece as estruturas naturais para o 
desenvolvimento autêntico deste povo. Por essa razão a afirmação na- 
cional mediante esforços novos e intensivos de desenvolvimento consti- 
tui o único caminho aberto aos países do Terceiro Mundo para sair do 
estancamento econômico e cultural, e da situação periférica que repre- 
senta o legado da era colonial. 

Nesta tarefa as nações subdesenvolvidas levam uma grande desvan- 
tagem. Começaram muito tarde, estão sujeitas a tremendas pressões, in- 
ternas e externas, que os demais países desconhecem, e têm de reconhe- 
cer que, em termos de crescimento econômico, a distância entre elas e 
os países mais avançados aumenta constantemente. Ao mesmo tempo as 
nações no início do processo têm uma vantagem muito importante: ser 
uma advertência aos elementos de desumanização que aparecem no pro- 
cesso, tanto na Europa Ocidental e nos Estados Unidos, como na Rús- 
sia, e ter a liberdade de utilizar os recursos da tecnologia para criar for- 
mas mais humanas de vida. Somente uma convicção do destino histó- 
rico da nação será capaz de produzir o estímulo e a coragem necessários 
para alcançar essa meta. 

Mas o desenvolvimento nacional, nesses termos, só será possível se 
evitar constituir-se em um valor absoluto. No mundo “planetário” em 
que vivemos a herança cultural e social de uma nação só poderá servir 
se se vir livre para ser revitalizada e transformada em contacto com ou- 
tras culturas. Para alguns povos a saída de um estado de estancamento 
e o subdesenvolvimento depende da possibilidade de transcender os li- 
mites econômicos e políticos da nação. Quando o nacionalismo se torna 
uma religião, chega a ser um obstáculo ao conhecimento da realidade e 
à solução dos problemas mais difíceis. A presença dos cristãos no pro- 
cesso de desenvolvimento nacional pode ser um fator importante na 
luta contra esta tentação de idolatria. 


Socialismo 

Nesta perspectiva teológica a eleição do socialismo como a estrutu- 
ra e orientação básicas do desenvolvimento econômico parece inevitá- 
vel. Ao mesmo tempo permite uma nova concepção do socialismo que 
vai mais adiante da rigidez do marxismo doutrinário. 

Apesar da riqueza da análise marxista quanto às contradições inter- 
nas do capitalismo, este sistema tem demonstrado, nos últimos cem 
anos, a capacidade de resolver algumas de suas contradições e assim 
desmentir parcialmente o argumento marxista sobre a inevitabilidade do 
socialismo. Mas se a análise aqui exposta do significado do processo 
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histórico é correta, a escolha de algum tipo de socialismo se torna ne- 
cessária para a realização das metas do desenvolvimento nacional. Numa 
etapa anterior do processo de secularização a ordem econômica foi libe- 
rada para o desenvolvimento capitalista, tornando possível a racionaliza- 
cão da economia. Hoje o avanço deste mesmo processo acabou com o 
mito da harmonia natural e tem demonstrado claramente que a raciona- 
lização da vida econômica exige a formulação de objetivos para o desen- 
volvimento, e a definição racional dos meios pelos quais podem ser atin- 
gidos. Neste sentido E. Bloch tem razão quando afirma que o fator no- 
vo no século XX não é a tecnologia, mas a planificação. 

A mesma preocupação pela emancipação do homem e o melhora- 
mento de sua vida material que se expressou, de certo modo, nos pri- 
meiros tempos do capitalismo e deu lugar à atividade daqueles que se 
dedicaram ao desenvolvimento econômico, hoje se expressa de outra 
maneira, na paixão pela justiça social e o bem-estar das massas esbulha- 
das. A luta pela /iberdade, que antes só significava liberdade para os que 
criavam novas indústrias e empresas, significa hoje luta pela libertação 
das massas da miséria em favor de sua participação real no exercício 
do poder público-econômico e político. Enfim, a humanização do pro- 
cesso de desenvolvimento exige o controle da vida econômica pela so- 
ciedade e sua subordinação aos objetivos humanos mais amplos da. co- 
munidade nacional. 

Neste mesmo contexto existe a. possibilidade de liberar o socialis- 
mo do domínio do marxismo doutrinário para que possa responder cria- 
tivamente à realidade atual, especialmente nos países subdesenvolvidos. 
Um socialismo que não tenha demasiada confiança no poder da razão, 
que esteja livre para ver as contradições e as manifestações do egoísmo 
humano, que aparecerão inevitavelmente nas estruturas de uma ordem 
socialista, e que reconheça que a modificação das estruturas econômi- 
cas é apenas um aspecto da luta constante pela humanização, não teria 
por que temer o comunismo. Ao contrário, estaria preparado para en- 
frentá-lo com confiança, aprender do encontro e ao mesmo tempo con- 
tribuir de algum modo para o desenvolvimento do próprio marxismo. 


Integração mundial 

Poderemos enfrentar, confiados, a tremenda luta que as novas na- 
ções têm pela frente para superar sua situação periférica e ocupar uma 
nova posição em sua relação econômica e política com os países mais 
avançados e poderosos. 

Sem ter ilusões exageradas neste ponto, é possível destacar alguns 
fatores que contribuem para tal mudança de situação. A interdependên- 
cia do mundo moderno criou uma situação em que as nações ricas só 
poderão viver em paz se se solidarizarem com as nações pobres. As cri- 
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ses profundas que se manifestam hoje nos países mais avançados ajuda- 
ram a acabar com a atitude de superioridade que têm mantido até ago- 
ra em razão de seu progresso tecnológico, e abriram novas possibilidades 
de um relacionamento mais autêntico com o Terceiro Mundo. A preo- 
cupação do homem com o seu próximo, que antes se limitava a um cír- 
culo restrito, e que se tem ampliado a ponto de incluir comunidades 
cada vez maiores, deve manifestar-se, hoje, em relação à situação das 
massas nos países subdesenvolvidos, e deve chegar a constituir, lenta e 
seguramente, uma força de perturbação na vida das nações mais ricas. 
Desse modo se realiza um dos elementos misteriosos da visão cristã na 
história, segundo a qual os grandes com freqiiência caem e os humildes 
se levantam. 
Em conclusão, a teologia não nos proporciona uma ideologia cristã 
“ de desenvolvimento. Por outro lado, nos ajuda a compreender e aceitar 
o fato de estar vivendo numa época em que nenhuma visão definitiva do 
desenvolvimento nos permitirá conhecer a realidade concreta e enfren- 
tá-la. Desse modo, vemo-nos livres para analisar essa realidade rica e 
complexa, e procurar constantemente relacionar seus diversos aspectos 
em formulações ideológicas provisórias e relativas, que poderão ser mo- 
dificadas com a evolução da luta. Quando executarmos isto num diálogo 
constante com a história, poderemos, talvez, estar mais preparados para 
esta precária tarefa intelectual, ter um sentido mais claro da orientação 
de nossa ação política, e encarar o futuro com esperança. 


Humanização e política 


O desenvolvimento, realizando-se no processo histórico acima indi- 
cado, representa um esforço para criar condições mais favoráveis para a 
vida humana, através do uso da técnica e da reorganização da sociedade. 
A tarefa do cristianismo é, sobretudo, a de afirmar o homem nesse pro- 
cesso, procurando constantemente definir e estabelecer as condições de 
humanização. 

A tecnologia cria um novo clima para a realização da vida humana. 
Como consequência da dessacralização e racionalização de todas as es- 
feras da vida coletiva, a vida humana não é uma realidade estética, 
herdada do passado, mas um projeto a ser realizado no futuro. As con- 
dições mais propícias a ela têm que ser criadas e recriadas constante- 
mente numa situação cada vez mais dinâmica. O desenvolvimento da 
técnica amplia a área em que as decisões dos homens terão uma in- 
fluência decisiva sobre a vida. 

Nessa situação a grande tentação é esquecer que a técnica é etica- 
mente neutra; pensar que o desenvolvimento da técnica melhorará auto- 
maticamente a situação do homem; não reconhecer que a tecnologia se- 
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para o homem que possui poder dos que são atingidos pelo exercício 
desse poder. 

A defesa do homem, nessas circunstâncias, não virá mediante a pro- 
clamação de boas intenções por parte dos líderes de movimentos so- 
ciais, mas como resultado de certos elementos objetivos que podem ou 
não estar presentes nesses movimentos, como por exemplo: 

(a) o lugar que esta preocupação pelo homem ocupa na ideologia e 
no programa do movimento; 

(b) uma ideologia suficientemente aberta à realidade social concre- 
ta, para permitir responder às necessidades humanas em vez de reduzir 
o homem a esquemas racionais pré-estabelecidos; 

(c) a incorporação num movimento de transformação social de uma 
doutrina do homem, que reconheça a maneira pela qual seu egoísmo se 
manifesta em todas as estruturas sociais, levando os que têm o poder a 
usá-lo em seu próprio benefício, contra o próximo. 

O problema mais importante que enfrentamos, sem dúvida, é o da 
relação entre política e humanização, ou seja, entre a mudança de es- 
truturas e a plena realização da vida. Numa situação de desenvolvimen- 
to fica muito mais claro do que antes que a transformação das condi- 
ções sociais em que o homem vive é fundamental para que tenha vida 
plena. E quanto mais dinâmica a sociedade em que vive, mais necessária 
será essa transformação de estruturas. Neste ponto o marxismo tem 
dado uma contribuição ao pensamento social moderno que nós, os cris- 
tãos, precisamos levar a sério. 

Por outro lado, a crise dos velhos padrões ontocráticos, a nova li- 
berdade que o homem moderno conhece, e sua situação precária num 
mundo dessacralizado, todos esses fatores se combinam para mostrar 
claramente que a mudança de estruturas nunca poderá, por si, resolver 
o problema do sentido da vida. De fato, o desenvolvimento tecnológico 
cria novos problemas quanto ao sentido da vida que a participação po- 
lítica nunca poderá resolver. Acaba com a velha ordem de valores e 
obriga o homem a tomar outra atitude para com a vida. Aumenta o 
número de áreas além da política em que o homem pode participar. E, 
na medida em que seus esforços de mudar as estruturas tenham êxito, 
o homem será forçado a buscar sentido e realização em outras esferas. 


O papel dos cristãos no 
processo de humanização 


Se nós, os cristãos, queremos dar alguma contribuição à solução 
desse problema, temos que passar por uma revolução quase total de 
nossas formas de vida e pensamento. Para sermos fiéis à nossa herança 
bíblica temos de abandonar todo propósito de tratar as questões mais 
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importantes da vida fora da situação social concreta do homem. Toda a 
história de Israel é a história de um encontro desse povo com o Deus 
que estava presente no meio de sua vida e de suas lutas sociais e polí- 
ticas. Jesus Cristo é a encarnação de Deus nessa mesma situação real do 
homem no mundo, e sua mensagem — sobre o Reino de Deus — tem um 
caráter altamente político. O homem novo — a nova criação — é o resul- 
tado da transformação desta substância concreta da vida cotidiana do 
homem na sociedade. Um testemunho cristão acerca desta realidade so- 
mente poderá vir através da plena participação do homem mediante a 
transformação dessas condições. 

A tendência natural dos que se dedicam integralmente a essa luta 
é dar um valor absoluto ao processo social e confiar na política para dar 
satisfação e sentido à vida. Isso leva, muitas vezes, a uma situação em 
que o homem fica dominado — mesmo escravizado — por essas forças 
impessoais; também exige da política o que ela não é capaz de dar. 

Na perspectiva cristão que é essencialmente humano é o resultado 
do encontro do homem, dentro desse processo, com uma realidade que 
o transcende. Essa realidade se manifesta essencialmente pessoal, um 
“Tu” que nos chama .a participar na transformação da história para o 
bem do homem. A vida se desenvolve, portanto, como um constante 
responder a um chamado. Isso constitui o descobrimento fundamental 
de Abraão que poderia ser chamado, com justiça, o patriarca do desen- 
volvimento. Quando o homem participa na luta pelo desenvolvimento 
nesses termos, certas dimensões da vida se destacam: 

(a) A personalidade se desenvolve num contexto de liberdade em 
que a madureza significa um processo constante de reintegração da pes- 
soa, que se está ampliando constantemente à espera de suas relações 
com outros seres humanos e que se abre para novas experiências e con- 
tactos. 

(b) O homem começa uma nova vida, quando está disposto a aceitar 
certos elementos de sua condição de homem no mundo, e a reconhecer 
neles, não inimigos destinados a destruí-lo, mas oportunidades para a 
manifestação da Graça. Isso não significa resignação diante da injustiça 
social, mas o reconhecimento da estrutura real da luta revolucionária. 

(c) Existe aqui a possibilidade de um novo tipo de vida pessoal que é 
capaz de triunfar sobre a indiferença da natureza e da história para com 
a vida individual; e enfrentar com confiança as questões últimas da vida; 
o mistério das relações entre pessoas, a tragédia e a morte, etc. 

Esta experiência da vida humana como resposta a uma realidade 
que se manifesta pessoal e benéfica, que convoca o homem a participar 
da luta pela emancipação da humanidade, pode ter profundas repercus- 
sões na vida política. Aumenta certas tensões inevitáveis na vida do ho- 
mem na sociedade; ao mesmo tempo permite uma certa transcendência 
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dessas tensões numa nova qualidade de vida comunitária. Essas tensões 
se manifestam: 

(a) entre a liberdade e a igualdade; 

(b) entre o indivíduo e a coletividade; 

(c) entre a intensa dedicação do revolucionário à sua causa e o senti- 
do de humor que advém do reconhecimento de que somos todos peca- 
dores perdoados; 

(d) entre a angústia provocada pelo sofrimento alheio e a experiên- 
cia de gozo que, muitas vezes, “nos surpreende” em comunhão com ou- 
tros na luta. 

Enfim, encontramos aqui margem para a liberdade e criatividade, 
que são elementos fundamentais na reconstrução social. 

A Bíblia conta a história de um povo — uma comunidade — que foi 
criado e espalhado pelo mundo como sinal e realização provisória desta 
esperança na história, e destas novas dimensões do humano que estão 
ao alcance do homem na história. Afirma-se que o homem terá maiores 
possibilidades de viver essas realidades por causa da existência e teste- 
munho desse povo. Para a teologia cristã a Igreja não é uma instituição 
religiosa, mas esse povo, convocado para esse fim. Infelizmente a Igreja, 
que tem sido portadora dessa herança, e que tem cumprido essa missão 
no passado, hoje dá poucos sinais de estar cumprindo essa função. Nesta 
situação seria um ato de irresponsabilidade não reconhecer esse proble- 
ma. Ao mesmo tempo a experiência do passado e também nossa expe- 
riência anterior, nos leva a reconhecer a importância e a necessidade 
dessa comunidade. Na medida em que nossa vida representa uma respos- 
ta a uma realidade transcendente, temos a liberdade de participar da 
formação de comunidades que poderão cumprir essa missão na nova 
situação em que nos encontramos. 
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COMUNIDADE 


Igreja e teologia na 
voragem da revolução* 





EsTA TENTATIVA procura esboçar algumas das tendências pre- 
sentes no desenvolvimento da teologia em interação com a revolução, e 
descansa em duas premissas. Primeira: a agitação revolucionária na qual 
nos encontramos imersos atualmente não é um fenômeno passageiro; 
trata-se muito mais de um fato de tremenda transcendência do qual 
teremos que nos ocupar nas próximas décadas. E está, também, fora de 
dúvida que os Estados Unidos estão destinados a estar no próprio cen- 
tro dessa agitação revolucionária. 

As revoluções modernizadoras que originalmente irromperam nos 
séculos XVIl e XVIII na Inglaterra e na França, respectivamente, e que 


* Tradução de Josefina e Joás Dias de Aráujo. 


Alves, Rubem et al. De la Iglesia y la Sociedad (Montevideo, Tierra Nueva, 
1971). 
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ainda prosseguem em nossa época sob auspícios socialistas, não termi- 
naram seu caminho. O fracasso de nossas atuais estruturas para satisfa- 
zer O incremento das expectativas, bem como o despertar da consciên- 
cia de si mesmos, tanto dos grupos minoritários do Ocidente como dos 
povos do mundo subdesenvolvido, sugerem-nos que aquelas revoluções 
modernizadoras estejam, talvez, no momento atual, atingindo sua fase 
mais intensa e universal. Nos Estados Unidos, graças ao homem de cor, 
descobrimos com surpresa e contragosto, que as exigências de tal revo- 
lução se estão manifestando em nossa própria sociedade; comprovamos, 
ao mesmo tempo, que somos a maior potência desesperadamente empe- 
nhada em deter sua disseminação pela Ásia, África e América Latina. 

O êxito da modernização traz ao seu lado — como se não bastas- 
se — a possibilidade de subir a um novo estágio revolucionário tanto 
nas nações desenvolvidas do Ocidente, como nas nações comunitárias. 
A modernização foi conseguida ao preço de repressão à pessoa e domi- 
nação social, ambas solidamente estruturadas em nossa atual sociedade 
tecno-burocrática. O processo de secularização destruiu o poderio das 
velhas estruturas, e deu lugar, ao mesmo tempo, a uma nova forma de 
autoconsciência humana, ansiosa de liberdade. O êxito da industriali- 
zação em erradicar a escassez, torna agora desnecessária semelhante re- 
pressão adicional. A superação desse impasse exigirá a cristalização de 
formas organizativas qualitativamente novas, coisa que nossa desenvol- 
vida sociedade tecnológica parece incapaz de criar. Também neste as- 
pecto, os Estados Unidos, estarão na primeira fila da luta revolucio- 
nária. 

Nossa segunda premissa é que a lógica interna da fé cristã nos im- 
pulsiona a nos comprometermos na luta pela mudança revolucionária. 
A história bíblica se centraliza na vida do homem no mundo: mundo 
criado que perdeu sua natureza divina. A existência do homem éhistó- 
rica, e a história, considerada como âmbito da ação divina, caminha até 
o estabelecimento do reino messiânico: uma nova ordem de realização 
individual e de justiça social. A vida humana não está orientada só para 
o futuro, mas para a esperança de um futuro novo e promissor pleno de 
possibilidades inesperadas. Esta realidade nova não emerge da anterior 
de maneira gradual e natural. Ela antes irrompe dentro da realidade pre- 
sente, vinda do futuro. Para que uma ordem nova apareça é necessário, 
as vezes, que a antiga seja destruída. Israel chega à Terra Prometida atra- 
vés do êxodo; Jesus Cristo chega à Ressurreição através da morte. Nós 
nos atreveríamos a dizer que toda pessoa que entende sua fé nestes ter- 
mos e crê que sua vocação o impulsiona a participar na materialização 
desse novo porvir, se descobrirá nas fronteiras dos próprios limites da 
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mudança social, o que, em nossa época, talvez signifique a própria re- 
volução (1). 


Calvinismo e revoluções 


Pode ser que esta seja a lógica da fé. Mas ela não é, no entanto, a 
lógica duma parte substancial de nossa teologia nem da vida da Igreja 
estabelecida. Os poucos cristãos que foram atraídos por tal visão senti- 
ram-se hostilizados dentro da Igreja. Alguns inclusive, abandonaram-na 
com desgosto. Entretanto, na história cristã moderna, houve umas pou- 
cas ocasiões em que esta dinâmica revolucionária quebrou todas as bar- 
reiras. O exemplo mais significativo é proporcionado pelos calvinistas 
ingleses e sua participação na Revolução de 1648. Segundo o estudo de 

“Michael Walzer sobre esse movimento, trata-se da formação — dentro 
dos limites da teologia de Calvino — da primeira ideologia, organização 
e disciplina próximas à revolução (2). 

Não cabe dúvida que a teologia de Calvino não criou revolucioná- 
rios por onde quer que tenha ido; os huguenotes franceses, por exem- 
plo, se contentavam em lutar pelo governo constitucional mediante ou- 
tros meios. Mas o calvinismo exerceu uma enorme atração sobre os “in- 
conformados” da Inglaterra, desarraigados e profundamente contraria- 
dos com a sociedade a que pertenciam; aqueles que o adotaram acha- 
ram Uma nova promessa para a vida e para o mundo, o que deu sentido 
aos seus esforços. Sua participação mancomunada os levou à luta revo- 
lucionária e os animou a ela. O calvinismo reafirmou — numa época de 
desorganização social e ansiedade pessoal — a soberania de um Deus be- 
nevolente: e o fez de tal maneira que ofereceu uma perspectiva nova 
tanto a respeito do mundo e da ordem social, como da existência pes- 
soal. Este Deus era percebido realizando grandes obras no mundo; con- 
vocava os homens a participar nessa transformação do mundo e exigia 
uma obediência e lealdade absolutas. Enquanto as velhas lealdades per- 
diam seu domínio, a aceitação de um Deus como aqui apresentado, não 
só liberava o homem de outras jurisdições e autoridades, como também 
liberava enormes energias na direção de uma política revolucionária. Po- 
der-se-á ver com maior clareza como se processou este movimento atra- 
vés de alguns aspectos particulares: 


(1) Para um desenvolvimento mais exaustivo e profundo dessa tese ver meu artigo 
Does Religion Demand Social Change?, in Theology Today, abril, 1969. 
(2) Michael Walzer, The Revolution of the Saints. 
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1. Durante a Idade Média — e posteriormente — a realidade era interpre- 
tada como uma vasta Cadeia do Ser. O Cosmos era parte integrante do 
Ser que, iniciando-se em Deus, abrangia até a mais pequenina pedra. 
Esta concepção proporcionou, durante séculos, as bases da ordem esta- 
belecida porque atribuía certa inevitabilidade natural à ordem estabele- 
cida e exclufa a possibilidade de uma reconstrução planificada da ordem 
social. 

O Calvinismo tendia a destruir esta noção totalizante da realidade 
cósmica e social. Para o calvinista, a realidade fundamental era a ação 
dinâmica de um Deus que estava refazendo o mundo. Este Deus reinava 
sobre um domínio exclusivo e unificado, e os homens de todas as posi- 
ções sociais eram chamados a ser seus instrumentos. 

Como, para ele, era comum derrubar reinos e igrejas, a obediência 
que lhe era devida quebrou o velho feitiço. Possibilitou que os homens 
percebessem o poder soberano presente tanto naqueles que se rebela- 
vam contra a ordem estabelecida como naqueles que a defendiam, e, 
abriu assim o caminho para eventuais ações orientadas no sentido de 
derrubar governos injustos. 


2. No mundo em que o Calvinismo se desenvolveu, a Cadeia do Ser era 
complementada por uma noção orgânica das instituições. Seguindo a 
analogia da Igreja como Corpo de Cristo, a ordem política era o corpo 
político. Segundo Walzer, isto significava que a sociedade era uma or- 
dem harmoniosa na qual cada integrante tinha uma função prescrita e 
estava impedido de levar a cabo uma atividade independente (3). O Es- 
tado, e inclusive o mundo do trabalho e da família, formavam parte des- 
te organismo, para cuja sobrevivência a inovação representava o maior 
perigo. 

Era por isso que, na visão calvinista, a questão não era curar um 
corpo velho, mas construir um novo edifício. Por isto as instituições ti- 
nham de ser avaliadas em termos de sua funcionalidade. Os pregadores 
puritanos não falavam sobre o corpo político, mas se referiam ao Esta- 
do como navio, pilotado em direção a metas concretas, fixadas por 
Deus através da ação de cidadãos responsáveis. A ordem econômica 
devia ser construída por meio do trabalho árduo e perseverante de ho- 
mens capazes e disciplinados. Inclusive a família transformou-se. Não 
era mais a estrutura patriarcal ampliada, nem uma comunidade natural 
e sacramentada, mas uma associação voluntária, constituída pela livre 
escolha de dois indivíduos. Desta maneira, a relação conjugal tornou-se 
da mais alta importância e a responsabilidade do casal passou a ser seu 


(3) Michael Walzer, op: cit., p. 174. 
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aspecto dominante. Uma semelhante concepção das instituições, em ter- 
mos de sua funcionalidade, produziu — dada a paixão calvinista de refa- 
zer a sociedade — uma desvalorização radical de todas as instituições 
mantenedoras do “status quo” e conduziu à transformação da política 
numa disciplina orientada para um fim. 


3. O Calvinismo desenvolveu um estilo de vida e uma forma disciplinada 
de comunidade que atraiu os homens livres (masterless men) daquela 
época. Eliminou suas ansiedades, reforçou o seu radicalismo e deu disci- 
plina e direção a sua ação política. 

A comunidade religiosa não pretendeu domar os homens ousados e 
audaciosos, mas lhes deu antes disciplina e ânimo para uma luta radical 
e persistente, tanto dentro da Igreja como na sociedade. Seu exílio polí- 
tico se fez ainda mais complicado por causa de suas lealdades religiosas. 
Crescia o seu desprezo pela ordem estabelecida na Inglaterra, devido a 
sua experiência com a nova ordem implantada em Genebra. Porque pro- 
porcionou — sobre a base do compromisso ideológico — novas formas 
de associação para aqueles que ficaram marginalizados em relação às ve- 
lhas estruturas, a comunidade cristã passou a ser uma excitante expe- 
riência de política radical. Aqueles que integraram tais agrupações 
aprenderam a fugir da disciplina (do Estado), a viver fora do sistema de 
benefícios, a sobreviver e a manter-se fora da jurisdição dos bispos. Des- 
te modo, a comunidade cristã proporcionou uma experiência permanen- 
te para o desenvolvimento de políticas revolucionárias. 

Que importância tem para nós, hoje, essa experiência puritana? Po- 
derá ela proporcionar-nos algum modelo para o desenvolvimento de uma 
nova teologia de uma Igreja nova, capaz de cumprir em nossa época a 
função que as primitivas comunidades calvinistas inglesas cumpriram na 
sua? Ou está destinada a continuar sendo um desses exemplos, interes- 
santes mas isolados, de desenvolvimentos marginais na vida da Igreja e 
que no presente apenas teriam valor histórico? 

Em décadas recentes houve uma enorme renovação dessa primitiva 
teologia calvinista. Entretanto, isto não fez com que tal teologia (a neo- 
ortodoxia) assumisse uma posição de vanguarda na presente luta revo- 
lucionária, nem proporcionou recursos significativos para a compreen- 
são e a ação daqueles que se acham comprometidos com essa luta. 
Isso não deveria causar surpresa. Pouco se pode esperar de um trabalho 
restaurador de um sistema teológico elaborado de acordo com a concep- 
ção do mundo do século XVI e que, naquela época, funcionou como 
força criadora. O mesmo marco conceptual que quebrou a velha ordem 
e constituiu uma força transgressora do pensamento e da sociedade da- 
quela época, só pode funcionar como força conservadora, quando 
apenas reafirmado e reconstituído quatrocentos anos mais tarde. O re- 
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sultado final é quase inevitável, particularmente quando o referido de- 
senvolvimento teológico acontece dentro de uma Igreja transculturada, 
atualmente convertida em um dos principais suportes dos mitos e estru- 
turas da antiga ordem. Pode ser que a Igreja atual esteja tão transcultu- 
rada e esclerosada que — por maior que seja a confrontação com as for- 
ças transgressoras de seu passado — não consiga novos desenvolvimen- 
tos teológicos criativos e nem entusiasme os homens que confiam numa 
ressurreição da Igreja para superar a ordem eclesial caduca. 


Confiar numa ressurreição da teologia 


Nossos esforços neste terreno se devem, entretanto, ao fato de 
acharmos possível um resultado diferente. Estamos convencidos de que 
a lógica interna da fé cristã proporciona recursos para explosões impre- 
visíveis e incontroláveis — na teoria e na praxis — capazes de explodir 
quando menos se espera. Deve-se reconhecer que existe pouca esperança 
de que a Igreja Institucional venha estimular ou exprimir estes novos 
desenvolvimentos. Contudo, um crescente número de cristãos se vêem 
impulsionados, por convicção e circunstâncias, a tomar posição e for- 
mar comunidades parecidas com as dos puritanos ingleses do fim do 
século XVI, e começo do XVII. À 

Se estas comunidades vão possuir vitalidade, sobreviver e se conver- 
ter num fator significativo na luta revolucionária mais ampla, isto de- 
penderá talvez da habilidade de uma nova geração de teólogos em en- 
carar o desafio que se lhes apresenta. Devo admitir que não há demasia- 
dos indícios, até o momento, de que isto esteja acontecendo; porque 
para que isto acontecesse seria necessário algo semelhante a uma revolu- 
ção na vida e obra do próprio teólogo. Quero dizer: a predisposição de 
fazer teologia submergidos na praxis revolucionária; a experiência, 
por parte do teólogo, de um genuíno êxodo e exílio em relação à cultu- 
ra e sistema social dominantes; um profundo conhecimento de nossa 
herança teológica combinada com uma aguda percepção da bancarrota 
de seus termos e sistemas tradicionais, assim como a necessidade de 
criar novos modelos. O mais importante, talvez, seja a coragem para se 
enterrar sistemas teológicos antigos, ficar de pé diante do mundo com 
as mãos vazias e confiar numa ressurreição da teologia. 

Nos meios católicos e protestantes tem-se debatido, nos últimos 
anos, acerca duma “teologia da revolução”. Infelizmente, boa parte des- 
te debate não tem sido o resultado de igual processo da revolução entre 
os teólogos. Não é este o lugar adequado para uma discussão crítica dos 
diversos intentos realizados até o presente, mas queremos mencionar 
igualmente alguns fatores que, a nosso entender, criaram obstáculos 
para um progresso mais significativo. 
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A extraordinária obra realizada nos Estados Unidos por Reinhold 
Niebuhr deveria ter oferecido as bases para isso. O certo é que não foi 
assim devido, em parte, a que o próprio pensamento de Niebuhr se de- 
senvolveu num contexto marcado pelo êxito (nos Estados Unidos, du- 
rante o período do New Deal roosveltiano), de um liberalismo revitali- 
zado pelos horrores do período Stalin no mundo comunista. O resulta- 
do foi uma gradual transição para uma posição mais conservadora, po- 
bremente preparada para as convulsões revolucionárias da década dos 
sessenta. Mas mesmo no pensamento de Niebuhr e de seus associados 
já se notavam certos fatores negativos. 


1. A brilhante análise de Niebuhr da fenomenologia da revolução em 
Homem Moral e Sociedade Imoral (Moral Man and Immoral Society) 
é uma descrição do estado da luta pela justiça social no processo moder- 
nizador. Chegamos agora a uma nova fase do processo revolucionário no 
Ocidente — sob as condições impostas pela sociedade tecnológica avan- 
çada — que exige uma reestruturação básica das relações humanas e a 
erradicação da repressão. 


2. Por seu caráter de integrante duma Igreja que oferecia uma base para 
a comunidade cristã e a ação social, e pelo emprego duma erradicação 
teológica ainda intacta e revigorada pela neo-ortodoxia, Niebuhr pôde 
dedicar-se ao estudo das crises da sociedade. Hoje tudo isto está muda- 
do. O cristão radical encontra-se totalmente implicado numa luta se- 
cular revolucionária, na qual toma plena consciência da crise quase to- 
tal que aflige a teologia e a vida da Igreja. Isto só pode acarretar impor- 
tantes consequências a respeito da maneira em que ele irá encarar sua 
tarefa e estruturar o seu pensamento. 


3. Niebuhr descobriu a importância política de certos elementos essen- 
ciais da fé cristã e os desenvolveu de modo vigoroso em seu livro Natu- 
reza e Destino do homem (Nature and Destiny of Man). Mas esta pu- 
jança de Niebuhr acabou sendo sua fraqueza, pois contribuiu para obs- 
curecer algumas limitações do seu sistema teológico. Sua recuperação 
da transcendência foi expressa basicamente em termos kierkegardianos 
como o Absoluto, o Vertical que intercepta, a cada instante, o Hori- 
zontal. Mas esta construção conceptual tem escassa significação no esta- 
do atual de secularização avançada. O mais grave talvez, é que não pro- 
porciona maneira concreta de abordar o ininterrupto processo de reden- 
ção que se dá na história. A isto se acrescenta sua falta de interesse pelas 
dimensões escatológicas da fé, ficando sem recursos seja para negar ra- 
dicalmente a ordem existente, seja para aguardar com esperança um fu- 
turo qualitativamente novo, depois da mudança. 
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“Teologia da Revolução” no caminho 


Surpreendentemente mais que o que se observou nos Estados Uni- 
dos, têm sido os teólogos europeus, particularmente na Alemanha, os 
que mais se têm interessado pela “teologia da revolução”. É bastante 
provável que as contribuições mais interessantes neste terreno corres- 
pondam, nas próximas décadas, a uma nova geração de teólogos euro- 
peus. Entretanto, parece-me que dois graves obstáculos se erguem, 
atualmente, no caminho: o primeiro destes é a separação tradicional, no 
mundo acadêmico, entre a teoria e a praxis, o que acaba sendo parti- 
cularmente desastroso quando se tenta abordar a questão da revolução. 
Qualquer avanço significativo exigirá, nesta altura, uma ruptura funda- 
mental com a tradição acadêmica e uma nova relação entre a universi- 
dade e o mundo, entre o estudioso e o político. Devido a este isola- 
mento talvez aconteça um segundo elemento: uma grande parte do de- 
bate teológico acerca da revolução ocorre dentro da estrutura propor- 
cionada pelos sistemas clássicos da teologia e da filosofia ocidentais. 
Não obstante, hoje, uma das características mais importantes do revolu- 
cionário ocidental é sua repulsa às estruturas de pensamento e concep- 
ções do mundo emanadas do discurso filosófico que vai de Aristóteles a 
Hegel, e seu total desinteresse por aquelas formulações teológicas que 
são produto da interação com esse mesmo processo. Esta crise bem po- 
deria significar a libertação da teologia para explorar novos rumos, mas 
não existem evidências significativas de que isto aconteça. 

Existe alguma saída para este impasse? A este respeito, nosso deba- 
te teológico sobre a revolução — ao tentar descrever o rumo que a teolo- 
gia poderia seguir para abordar este problema — deve converter-se em 
algo semelhante a um salto em direção ao futuro. Creio que a chave 
para isso deverá estar na experiência original da qual dá testemunho o 
Antigo Testamento. Quando ocorreu, essa experiência representou uma 
revolução na consciência religiosa e tem sido ignorada na maior parte de 
nossa metodologia teológica (4). 

No antigo mundo ontocrático (5) e sagrado, com sua noção estática 
de Deus, aconteceu algo que significou uma ruptura fundamental com o 


(4) Estou em dívida, sobre este ponto, com o professor Cornelus Miskotte, cuja 
profunda compreensão da natureza do Antigo Testamento se encontra exposta 
em seu livro Quando os Deuses Guardam Silêncio (When the Gods are Silent). 

(5) Ontocrático: palavra cunhada por Arend Th. van Leeuwen (Christianity in 
World History, London, Edinburgh House Press, 1965) para se referir a socie- 
dades organizadas monoliticamente em torno de um centro sagrado tido como 
absoluto e imutável. Ver nota da p. 
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pensamento religioso então vigente. O povo de Israel viu-se chamado a 
empreender um êxodo como saída de uma situação de opressão no Egi- 
to. Num ato de rebeldia, entrou no deserto com a esperança de chegar 
eventualmente àquela Terra Prometida “onde corre o leite e o mel”. 
Fez isso em resposta a um Deus que se havia revelado a ele como Serei 
quem haverei de ser; um Deus que se dava a conhecer a seu povo no 
caminho de seu futuro. Este êxodo era considerado como algo transcen- 
dental para o mundo inteiro dado que seu propósito era a redenção de 
todas as nações. 

A reflexão teológica ocorre então no caminho, no meio de uma 
luta para libertar-se da servidão e aproximar-se da Terra Prometida. Nes- 
te contexto, a Palavra se faz acontecimento, toma corpo e se faz histó- 
ria. Enquanto isto ocorre, a experiência histórica do povo de Israel se 
enche de fatos e relatos, de palavras e símbolos que dentro de sua ex- 
periência global são interpretados de maneira específica. Assim é que 
em meio da sua luta descobrem a possibilidade de meditar sobre o que 
acontece cotidianamente à luz do que lhes ocorrera no passado. O êxo- 
do e os acontecimentos posteriores da sua história lhes proporcionaram 
um ponto de referência para a interpretação de cada nova experiência. 

Talvez isto sugira também para nós, em nossos dias, um novo ponto 
de partida, confrontados como estamos pelo silêncio de Deus e a crise 
de todos os nossos conceitos teológicos. Já não podemos confiar em 
avançar, fechados em nosso isolamento acadêmico, analisando velhos 
sistemas teológicos, desenvolvendo-os e tratando de traduzi-los em ter- 
mos contemporâneos. Nosso ponto de partida deve situar-se na pra- 
xis, mas numa praxis de natureza muito especial: a que seja o resul- 
tado de nossa própria experiência de êxodo e exílio, ao desvincular-se 
da ordem de opressão social da qual somos vítimas, avançando cheios 
de esperança para uma nova terra da promessa, até a criação de uma 
nova ordem de existência social e pessoal. 

Se a experiência do Antigo Testamento é reveladora, se é uma reve- 
lação da realidade última, cabe esperar que ocorram novos acontecimen- 
tos que nos confrontem com realidades inéditas, e novas'e inesperadas 
possibilidades para nós, tanto como indivíduos como para nossa socie- 
dade. Mergulhados em nossa luta descobriremos que estes novos aconte- 
cimentos estarão iluminados pela experiência passada do povo de Deus: 
no Antigo Testamento, no Novo Testamento e na história cristã. Em 
meio à nossa bancarrota teológica encontraremos novos recursos para a 
reflexão: recursos para uma nova e mais profunda compreensão de nós 
mesmos; novas perspectivas para nossa história e futuro; novas maneiras 
de tratar crítica e criativamente os problemas que surjam em nossa luta 
revolucionária. 
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Não será fácil, entretanto, resolver o incômodo problema que te- 
mos pela frente. Há uma grande distância que separa a concepção do 
mundo peculiar dos episódios bíblicos e os velhos sistemas teológicos, 
da experiência humana contemporânea. Mas reconheceremos segura- 
mente os indícios de uma ressurreição teológica logo que apareçam as 
palavras e símbolos novos que descrevam nossa situação e estes assu- 
mam, gradualmente, faculdades para recriar. Este milagre ocorrerá na 
medida em que a teologia atual vier a desempenhar papel semelhante 
aquele que teve a teologia: calvinista junto às comunidades puritanas, 
quando estiveram no epicentro da revolução. 

Se admitirmos que a teologia venha a ser novamente operativa no 
meio da revolução, é evidente que alcançará seus objetivos de maneira 
diferente; o modelo oferecido pelo Antigo Testamento sugeriria que a 
nova teologia não se desenvolverá como uma concepção acabada do 
mundo. Deverá ser, ao contrário e fundamentalmente, a descrição de 
uma nova realidade que se materializa como comunidade, na medida em 
que essa comunidade se sinta responsável por um diálogo permanente 
com a experiência histórica duma comunidade de fé. Sendo a experiên- 
cia contemporânea aquilo que é, a esta altura do processo de seculariza- 
ção, esta teologia não será principalmente uma afirmação sistemática da 
soberania de Deus, mas uma afirmação de vida para o homem: uma afir- 
mação das possibilidades que estão abertas ao homem, individual e cole- 
tivamente, em sua luta por libertar-se das atuais formas de opressão. 

Dito de outro modo, esta teologia representará, conceitualmente, a 
experiência de uma nova política de transformação vivida pela comuni- 
dade; será o reconhecimento da liberdade de criar um amanhã novo me- 
diante a transformação das estruturas sociais. Numa comunidade onde 
a herança cristã seja operativa, a teologia será uma experiência de liber- 
dade; animará a possibilidade de vencer a velha ordem e, superando a 
crise e o colapso das velhas instituições e estruturas, o aparecimento de 
outras qualitativamente novas; significará a liberdade de transgredir os 
limites impostos pelo pensamento secular, permitindo dessa forma ne- 
gar os pressupostos sobre que descansa a velha ordem; significará não 
só a possibilidade de questionar nossas próprias perspectivas, lutando 
assim pela criação de novos modelos para uma sociedade nova, como 
também a liberdade para comprometer-nos nesta luta sem cair nem no 
niilismo, nem na absolutização da ideologia e estratégia revolucionárias. 


Tarefa da teologia 
Entretanto, a teologia se dedicará sempre, e no marco desta luta 


política, a descrever uma nova realidade de existência pessoal. Desco- 
briremos que na comunidade de fé seremos livres para impugnar e negar 
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valores da classe média que temos adotado e para explorar as possibili- 
dades de desenvolver um novo estilo de vida. Descobriremos, com sur- 
presa, que a comunidade de fé não é um instrumento de repressão, mas 
pelo contrário, um processo mediante o qual se eliminará a repressão, e 
que nos permitirá participar plenamente numa nova experiência de li- 
bertação pessoal. Logo que a dor e o sofrimento se transfigurarem e se 
afirmar sobre a terra a plenitude da existência sob o império da Graça, 
irá chegar até nós, novamente, aquela afirmação de vida, peculiar do 
Antigo Testamento, de vida inimaginavelmente boa e gostosa. 

Mas todas as vezes em que um enfoque semelhante para o trabalho 
teológico foi sugerido, expressou-se o temor de que ele levaria, inevita- 
velmente, a um novo humanismo. Se é certo que este risco existe, não 
significa que seja inevitável. O que, ao contrário, nos parece inevitável, 
é o contínuo aumento do ateísmo, provocado pela insistência em pre- 
servar nossas tradicionais estruturas teológicas. Nossa aposta, hoje, é 
que a tarefa da teologia é descrever as possibilidades de vida abertas ao 
homem no mundo. Ao assim proceder seremos forçados a enfrentar a 
questão sobre Deus de uma forma nova. A história judeu-cristã é a his- 
tória da liberdade do homem — tanto na esfera política como na pes- 
soal — ocorrendo em um contexto dado. Liberdade que é, simultanea- 
mente, uma conquista do homem e algo que /he acontece. Uma cres- 
cente consciência de si que, entretanto, não é uma prisão a si mesmo; é 
desnecessário estabelecer o próprio valor pois partimos da suposição de 
que, apesar de nossas limitações, esse valor já nos foi conferido. Uma li- 
berdade para estar totalmente imersos no mundo, mas sem absolutizar 
nenhum de seus aspectos. Esta possibilidade aparentemente impossível 
está — em termos bíblicos — aberta ao homem, pois é ele que, em últi- 
ma instância, confronta e dá resposta a uma realidade no mundo que, 
não obstante, se diferencia do mundo. Deste modo, as palavras e os 
símbolos que proporcionam as bases de nossa linguagem acerca de Deus 
se convertem nos meios com os quais indicamos e tentamos descrever 
essa realidade. 

Talvez alguns exemplos esclareçam o significado que tudo isso pos- 
sa ter para uma reflexão teológica da revolução. Já indicamos alguns 
pontos específicos a respeito dos quais a teologia de Calvino provocou 
uma mudança fundamental de perspectiva, levando os cristãos a assu- 
mir um compromisso com a revolução e animando seu compromisso 
com ela. Gostaríamos de apresentar agora algumas sugestões sobre a 
maneira como o enfoque teológico esboçado acima poderá ser produti- 
vo para abordar problemas análogos no mundo contemporâneo. 


1. Devido a sua concepção da realidade em termos de uma Corrente do 
Ser, o mundo religioso medieval estava imobilizado e era incapaz de en- 
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carar novos acontecimentos. O Calvinismo pôde, por sua vez, libertar-se 
desta atadura e abrir um caminho ao futuro devido à centralidade que 
conferiu à soberania de Deus. Nosso mundo secular é vítima, hoje em 
dia, de um mito convertido num novo absoluto tão imobilizador como 
o anterior: o de uma Corrente de Progresso. Uma vez mais, é a comuni- 
dade cristã e a reflexão teológica que ela é capaz de gerar, que oferecem 
a possibilidade de destruir este mito e abrir o caminho até um novo 
futuro. 

Em um recente trabalho, Charles West, descreve o postulado básico 
do liberalismo como “a crença de que o progresso da humanidade em 
direção a um futuro de possibilidades indeterminadas é uma tendência 
imanente da história e que se acha institucionalizada em nossas estrutu- 
ras políticas e econômicas, nas reservas da liberdade e iniciativa indivi- 
dual e na capacidade de revitalização dos velhos poderes” (6). Este pos- 
tulado, unido ao funcionamento da lógica interna da tecnologia e da bu- 
rocracia, leva-nos a aceitar como definitivas as estruturas do nosso atual 
sistema e a lutar por mudanças — na pressuposição de que qualquer 
outra coisa levaria à anarquia e ao caos — conforme as regras que o pró- 
prio sistema estabeleceu para isso. 

Este enfoque é tão predominante que alguns dos mais destacados 
dirigentes políticos e intelectuais de nosso país (Estados Unidos) são in- 
capazes de vislumbrar alguma outra alternativa. Coerentemente, não se 
cansam de afirmar a necessidade de novas soluções para novos proble- 
mas para, logo a seguir, passar a estigmatizar aqueles que tratam de levar 
a cabo tais mudanças, por ameaçarem convulsionar a ordem estabeleci- 
da. São capazes de apresentar brilhantes análises sobre as razões que le- 
vam os pobres do Terceiro Mundo e de nossos guetos a recorrer, por de- 
sespero, à violência, mas condenar em seguida, sem discriminação ne- 
nhuma, toda violência e agitação, insistindo em que a lei e a ordem de- 
vem ser preservadas a qualquer preço. Como não compreendem as ra- 
zões do repúdio da geração mais jovem, comprometida na transforma- 
ção social, lançam-lhes acusações gratuitas. Quando fracassam seus es- 
forços reformistas para resolver problemas domésticos ou exteriores ur- 
gentes, convertem-se em guardiães de nossa segurança. O trágico é que, 
ao atuar assim, são vítimas de um mito que tem sido mil vezes denun- 
ciado em nossa história ocidental. Estes indivíduos não percebem que 
os mesmíssimos ideais que dizem apreciar mais, aparecem no Ocidente 
como resultado da destruição violenta da ordem estabelecida que a pre- 
cedeu. Tal como Barrington Moore demonstrou, de maneira irrefutável, 


(6) Charles West, Ethics, Violence and Revolution. Trabalho inédito. 
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em seu trabalho As Origens Sociais da Ditadura e da Democracia, os no- 
vos princípios de organização que possibilitam nosso desenvolvimento 
econômico e político foram produto de uma série de profundas revolu- 
ções sociais. 

Quando se ignora este fato convertemo-nos em vítimas de um siste- 
ma cada vez mais incapaz de resolver novos problemas e desafios. É por 
isso que, ao sermos confrontados com as exigências da criação do quali- 
tativamente novo, somos incapazes de desenvolver novos modelos e de 
apoiar estratégias políticas mediante as quais o novo poderia tornar-se 
realidade. É assim que o melhor que podemos oferecer a uma geração 
ansiosa por uma nova ordem social, é mais e mais a mesma coisa. En- 
quanto continuarmos a ser vítimas desta ideologia liberal, mais e mais 
frustrados nos sentiremos pela crise que nos envolve, e nosso fracasso 
em criar uma nova ordem conduzirá, paralelamente, a violência e des- 
truições ainda maiores. 

A experiência básica da fé é a descoberta de que o final do cami- 
nho é sempre um novo começo. É por isso que a experiência da comu- 
nidade de fé pode quebrar, nesta terra deserta, o poder dos velhos mitos 
e apontar para novas dimensões de existência social e pessoal, excluídas 
por aqueles mitos. Somos livres para aceitar a morte daquilo que somos 
e mais apreciamos, porque do outro lado dessa destruição o futuro ofe- 
rece uma nova oportunidade de vida. Podemos permitir-nos a morte 
das instituições e das estruturas, e inclusive interferir em sua destrui- 
ção, porque ao fazê-lo estaremos abrindo passagem para a criação de 
uma nova ordem. Uma nova ordem e não o caos tão temido por Peter 
Berger, e que ele compara “àquela situação política na qual se desin- 
tegra o governo constituído e na qual formas hobbesianas de violência 
bruta substituem aquilo que normalmente chamamos de civiliza- 
ção” (7). 

Não queremos dizer com isto que o cristão tenha um afã destrui- 
dor ou se empenhe no uso indiscriminado da violência, mas sim que sua 
participação na sociedade se vê moldada por uma experiência contínua 
de vida que habitualmente quebra todos os limites que fixamos. O cris- 
tianismo é impulsionado por um desejo de superar o presente e dar for- 
ma criadora a novas alternativas. Segundo Cornelus Miskotte, esta velha 
experiência do Antigo Testamento é penetrada por “notícias de uma 
saída, de um final, de uma realização que está fora do alcance de toda 
ação humana e que, no sentido literal da palavra ultrapassa o ho- 
mem” (8). 


(7) Ver o seu artigo Between Tiranny and Chaos, em The Christian Century, Octo- 
ber 30, 1968. 
(8) Cornelus Miskote, op. cit., p. 66. 
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Experimentada em comunidade esta realidade é iluminada por uma 
variedade de símbolos bíblicos. O êxodo marca o começo de uma nova 
história; através de um ato de rebeldia rompe-se com a ordem estabele- 
cida. A história de Israel que passa da escravidão à criação de uma nova 
nação para ser novamente dispersa e reconstituída, é vista como uma 
descrição do rumo seguido pelas nações em seu caminho pela história. 
Os símbolos de morte e ressurreição nos proporcionam uma chave sobre 
a natureza e processo do desempenho humano na história. Por sua vez 
as imagens do Antigo Testamento nos preparam para perceber o futuro 
qualitativamente humano que irrompe incessantemente em nosso pre- 
sente. 

Na medida em que esta realidade for vivida e compreendida numa 
comunidade de fé estaremos preparados para um ataque maciço contra 
os mitos liberais e também em condições de elaborar a formação de um 
novo pensamento social e de empreender novas políticas. Desta expe- 
riência pode surgir um novo estilo de vida adequado à situação contem- 
porânea; um estilo de existência pessoal com o que seremos livres para 
aceitar a morte do nosso velho ser e começar tudo de novo. De abando- 
nar o velho e nos arriscarmos a novas empresas em todos os âmbitos da 
vida e do pensamento. Será em meio à luta social que descobriremos 
que a ordem deverá ser recriada permanentemente e que a nova ordem 
tornar-se-á irreconciliável com as velhas formas de viver. Não somente a 
questão da nova ordem será de nossa incumbência, mas também as 
transformações revolucionárias, a lei e a sua superação; e reconhecere- 
mos que em certos momentos e lugares será essencial conviver com a 
incoerência e a violência. Não cabe dúvida de que este é um assunto arris- 
cado, a se realizar com temor e tremor. Mas, em oposição ao “fim da 
história”, que é o máximo que podem nos oferecer os Guardiães da Se- 
gurança, sugerimos que as convulsões cujo maior efeito pode ser a 
demolição da sociedade em que ocorrem, são a miúdo, ocasião de um 
maior avanço da civilização, e que neste processo os valores e interesses 
do passado são preservados, ao serem submetidos à crítica e à transfor- 
mação. 


2. O Calvinismo primitivo destruiu a autoridade das velhas estruturas 
baseadas na concepção orgânica da realidade, e abriu assim o caminho 
da mudança revolucionária. Hoje em dia o homem é novamente vítima 
das instituições, devido ao novo tipo de autoridade secular: uma autori- 
dade impessoal, objetiva e racional. É provável que as comunidades cris- 
tãs radicais estejam sendo chamadas a superar este estado de coisas e a 
abrir novamente o caminho da mudança. 

A lógica de nossas estruturas institucionais é pura e simplesmente 
pressuposta, tanto no âmbito político ou econômico, como nas organi- 
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zações sociais ou da burocracia. Carecemos de elementos para questio- 
nar o “processo democrático”, o capitalismo norte-americano ou a fa- 
mília burguesa. E, entretanto, a lógica destas instituições é a que cria 
um estado de opressão social e de repressão pessoal; é a que cria um 
modo de vida no qual se espera que desempenhemos um papel e nos 
conformemos a ele, ainda que neguemos nossa individualidade; é a que 
proporciona um agudo estado de esclerose institucional que impossibi- 
lita enfrentar as mais urgentes exigências de mudança, no concernente à 
natureza e funcionamento das instituições mesmas. 

Nossa esperança descansa no desenvolvimento gradual de pequenas 
comunidades cristãs, nas quais as pessoas se libertarão de tais formas de 
dominação. Elas (as pessoas), serão capazes de dessacralizar a ordem 
secular, de examinar francamente as instituições que as rodeiam e ver 

“com maior cuidado o que estas lhes estão fazendo. É provável que de 
tudo isso surja uma sã atitude de desrespeito, quando não de desprezo 
a essas instituições e seus mitos. A participação neste processo lhes per- 
mitirá comprovar que são livres para romper o status quo e de experi- 
mentar a criação de novos modelos de vida institucional. É prematuro 
ainda prognosticar quais serão estas novas formas, mas é indubitável que 
desembocarão na transformação do trabalho em jogo criativo e anima- 
rão o desenvolvimento de comunidades nas quais as pessoas poderão in- 
tervir na determinação e criação de seu próprio futuro. Essas novas for- 
mas incidirão também sobre tipos de relações entre homem e mulher, 
pais e filhos, superando o beco sem saída da nossa presente vida fa- 
miliar. 

Uma teologia da soberania de Deus proporcionou, há alguns sé- 
culos, os elementos para uma liberdade semelhante. Esses recursos se- 
rão encontrados, na atualidade, mediante o uso e interpretação dos 
símbolos cristãos básicos numa experiência nova de liberdade e refle- 
xão. Nossa linguagem acerca de Deus será seriamente tomada em consi- 
deração em razão dos recursos que oferece para uma quebra radical de 
ídolos sociais e para dar nomes novos a realidades novas. Teremos uma 
compreensão renovada da revolução que Jesus provocou nas institui- 
ções quando as definiu por seu caráter funcional, liberando-nos assim 
para julgar a cada uma delas de acordo com as contribuições que fazem 
ao bem-estar do homem. O centro do enfoque escatológico no pensa- 
mento cristão não só nos permitirá ver cada instituição a partir da pers- 
pectiva do que ela poderá ser no futuro, mas também nos possibilitará 
viver, confiando que o futuro vencerá o atual estado de coisas. 


3. Quando o Calvinismo primitivo rompeu o poder dominante das ve- 


lhas estruturas e criou novas formas de disciplina e repressão — indis- 
pensáveis na ocasião para prosseguir no desenvolvimento econômico na 
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industrialização — proporcionou às revoluções modernizadoras recursos 
inusitados. Hoje vivemos uma fase revolucionária, e a essência da mesma 
é vencer a opressão e criar uma nova ordem de liberdade na qual a ener- 
gia psíquica seja liberada para a reconstrução social. 

Não será fácil para a comunidade cristã fazer, nesta situação, con- 
tribuições significativas. Como indica Miskotte, o protestantismo tem si- 
do identificado de tal modo com a velha ordem que o cristão é visto co- 
mo um moralista estreito que segue o caminho reto e estreito, ordenado 
por um deus-robô que vocifera mandatos. Entretanto, não deveremos 
ficar surpresos se, nos próximos anos, comunidades cristãs radicais co- 
meçarem a experimentar a realidade da fé como uma libertação da opres- 
são e a olhar, com resultados surpreendentes, a herança judeu-cristã. 

Talvez os radicais seculares tenham descoberto, como diz Marcuse, 
que a repressão só pode ser vencida mediante a erotização de todos os 
aspectos da vida (9). Mas esta não é uma tarefa simples nem levará, de 
maneira inevitável, à criação de uma nova ordem social. Como clara- 
mente Freud entendeu, a idéia do indivíduo livre e autônomo é mito. 
O homem não é só vítima das estruturas sociais opressivas como tam- 
bém vítima da herança arcaica da história, como uma “congelada mani- 
festação da repressão geral da humanidade”. O homem pode encontrar- 
se impulsionado pelo desejo de retornar ao Nirvana pré-natal; e assim 
a experiência do prazer pode chegar a converter-se em uma fuga do 
mundo, produzindo um retraimento, em lugar de uma atividade social 
dinâmica. 

Talvez os radicais leigos tenham descoberto, como diz Marcuse, 
ocultos de nossa tradição que serão relevantes. A doutrina cristã do pe- 
cado proporciona um marco para novas explorações na profundeza do 
humano. Jesus Cristo, como Deus encarnado, oferece uma possibilida- 
de para a libertação da carne e a ressurreição do corpo. Em Jesus Cristo, 
o agape (amor) supera a /ei. A experiência original do Antigo Testamen- 
to revela que ser humano significa poder ser conhecido e amado e ter a 
capacidade de dar (compreensão, vontade, sentimento, imaginação) 
quando o coração palpita. Há aqui uma afirmação de vida, de vida cor- 
poral e terrena, não em termos de prazer centralizado no indivíduo, 
mas como aspiração totalizadora de gozo e felicidade, no marco das re- 
lações interpessoais e na luta pela justiça. Através desta experiência o 
Eros é orientado para criação de um novo futuro, onde o amor rompe- 
rá as correntes da posse, impostas pcr nossa cultura ocidental burguesa. 

Marx tentou tornar o amor produtivo através da revolução socialis- 
ta, nos estágios mais tardios de nossa sociedade industrial. Talvez não 
seja inteiramente absurdo confiar em que as comunidades cristãs po- 


(9) Ver seu trabalho Eros e Civilização. 
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derão contribuir com alguma coisa para que o amor seja operativo 
neste novo estágio da revolução social, na medida em que tornem pos- 
sível o desenvolvimento de novas estruturas nas quais a mais-repressão 
possa ser superada, abrindo assim novas possibilidades de realização 
humana. 


4. Os Puritanos cuidaram atentamente de desenvolver normas de vida 
congregacional que, além de atraírem os “homens livres” daquele tem- 
po, pudessem possibilitar a sua separação, em relação à ordem estabe- 
lecida, e lhes ofereceram a possibilidade de um novo estilo de vida, ani- 
mando-os na sua luta revolucionária dentro da Igreja e da sociedade. 
Poucas coisas são sentidas como necessárias com tanta urgência, espe- 
cialmente para aqueles que hoje romperam com a velha ordem, como 
o equivalente contemporâneo daquela experiência: isto é, a necessidade 
de modelos de comunidade radical com as quais homens e mulheres 
possam experimentar uma verdadeira morte e renascimento, com refe- 
rência à sociedade burguesa e seu ethos, que lhe permitam elaborar e 
criar gradualmente novos estilos de vida e lhes permitam conhecer uma 
realidade de comunidade que seja ao mesmo tempo libertadora e sus- 
tentadora. 

Como esta tem sido uma tarefa que por muito tempo a Igreja vem 
realizando — com êxitos e fracassos de diversos graus — ela mesma pos- 
sui um conjunto de experiências com as quais pode responder a essa 
demanda. O problema reside no fato de que para que a Igreja possa con- 
tribuir neste terreno, deverá negar a maioria de suas presentes formas. 
Mas não poderá fazer contribuição alguma no momento, enquanto as 
presentes congregações locais — dos bairros ricos e de outras partes — 
só proporcionem segurança religiosa e protejam as pessoas dos verdadei- 
ros conflitos de nosso mundo, e ao mesmo tempo ofereçam formas su- 
perficiais de associação que são a negação da comunidade. Somente 
aqueles que se atreverem a romper com isto, e se comprometerem na 
luta para superar as presentes estruturas de dominação e, ao mesmo 
tempo elaborarem por si mesmos as dimensões da libertação pessoal, 
poderão dar forma de comunidade nas novas fronteiras. Hoje comu- 
nidade significa compartilhar junto a um processo, significa um tipo de 
relação pessoal na qual cada um é levado a relacionar-se mais profunda- 
mente com seu mundo e a desenvolver uma consciência crítica do mes- 
mo; significa também permitir que o eu seja questionado uma e outra 
vez com a confiança de que algo novo surgirá disto. Significa a liberda- 
de para andar por este rumo em direção a novas descobertas de si mes- 
mo, da riqueza da vida e do significado da responsabilidade, no meio da 
luta social. E, acontecendo isso, tais grupos descobrirão que sua identi- 
dade se define por contraposição à ordem e Igreja estabelecidas. 
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A questão eclesiológica será retirada dos estéreis trilhos atualmente 
fixados pelo Movimento Ecumênico e voltará a ser novamente uma 
questão vital para aqueles que se atrevem a avançar nessa direção. Ver- 
-nos-emos forçados a descobrir o que significa para a ekklesia ser comu- 
nidade daqueles que se sentem “chamados”. Seremos desafiados outra 
vez a Nos vermos a nós mesmos como um povo que avança da terra da 
servidão à Terra Prometida; como uma comunidade que experimenta a 
realidade da “nova criação”, enquanto avança para a ressurreição atra- 
vés da morte. Por ela a descrição de nossa existência comum, no mundo 
mas não dele, será, em vez de uma vazia retórica eclesiástica, a descri- 
ção de uma realidade existencial. 

Talvez descubramos também uma parte de nossa história que nos 
tempos recentes temos tido a tendência de ignorar; a herança sectária. 
Como assinalava Troeltsch em seu estudo sobre o tema, o caráter radi- 
cal do ideal cristão empregou a seita como meio para abrir passagem, re- 
petidamente e com extraordinário vigor. Este tem sido o meio com o 
qual uma Igreja “enormemente conservadora” e “parte integral da or- 
dem social existente”, respondeu aos novos desafios. Mais ainda, a seita 
expressa o fato de que não basta que umas poucas vozes proféticas se 
levantem dentro da Igreja quando sua estrutura se torna rígida e perde a 
habilidade de responder às novas realidades. A tarefa de reforma se faz 
tão grande, ao ponto de requerer que à Igreja se oponham indivíduos e 
grupos com uma nova identidade, capazes ambos de confrontar as estru- 
turas esclerosadas, de introduzir incoerência e conflito e criar uma nova 
situação dinâmica. 

Ainda no marco desta experiência, a tarefa de dar forma à comuni- 
dade não é hoje nada fácil. Uma nova situação humana exige comuni- 
dades abertas e não fechadas, libertadoras e não repressivas, e orientadas 
para a criação de um novo futuro. Por isso, inclusive, o modelo sectário 
deve ser radicalmente reelaborado, para que seja de alguma utilidade 
no presente. 

Procuramos destacar alguns delineamentos dos quais, confiamos, 
venha a surgir uma nova teologia dentro dos marcos da revolução: ten- 
tamos mostrar certas áreas nas quais cremos ser possível e deva reali- 
zar-se uma tarefa criativa. Só o futuro revelará se esta esperança na rele- 
vância e vitalidade da teologia está justificada. Mas há algo além de-toda 
dúvida: semelhante progresso teológico focalizará as novas questões de 
maneira inédita e romperá, assim, todas as nossas velhas marcas de refe- 
rência. Exigirá uma nova elaboração de toda nossa herança teológica, o 
desenvolvimento de novos paradigmas e a exploração daqueles elemen- 
tos da" tradição que têm sido quase totalmente ignorados ou forçados a 
uma existência subterrânea. Se a teologia é o /ogos de Deus, deveria de- 
monstrar precisamente a liberdade de se conseguir isto. 
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A forma da Igreja na nova Diáspora* 





CONSIDERANDO a natureza missionária da Igreja, pareceria 
lógico supor que as missões haveriam de surgir espontaneamente da sua 
própria vida e que, em qualquer iniciativa desse tipo, a Igreja ocuparia 
o lugar central. Historicamente contudo, a relação entre as missões e a 
Igreja não tem sido tão clara assim. Nas suas origens, o movimento mis- 
sionário moderno foi em grande parte um movimento leigo. Em muitos 
casos se formou fora da estrutura eclesiástica e, mesmo não havendo 
essa ruptura, poucas foram as ocasiões em que o impulso missionário 
chegou a ocupar o lugar central na vida da Igreja. Este fato, somado à 
relativamente escassa importância que o pietismo — fundamento espi- 
ritual do movimento missionário moderno — deu à doutrina da Igreja, 
trouxe como resultado a situação que o Prof. Latourette, apropriada- 
mente, assim descreveu: 


* Trad.: Jether P. Ramalho. 
Cristianismo y Sociedad, Montevideo, 2(6): pp. 2-17, jul/set, 1964. 
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“Dentre os objetivos principais do programa empreendido pelo mo- 
vimento missionário no período recém-findo, o único que não se 
conseguiu levar a termo satisfatoriamente foi a criação de comuni- 
dades cristãs que prolongassem sua existência no período subse- 
quente. No que se refere à tradução das Escrituras, difusão da men- 
sagem cristã, introdução e adaptação de algumas características e 
métodos de origem ocidental cuja necessidade era evidente, as mis- 
sões protestantes modernas tiveram êxito total. Não foram, porém, 
tão rápidos os progressos no propósito de edificação da Igreja Cris- 
tã... Nesta relativa falta de ênfase sobre a Igreja... as missões pro- 
testantes da época recém-terminada diferem de tudo o que já vi- 
mos anteriormente na história. Nunca, em nenhum período da pro- 
pagação do cristianismo, os missionários deram tão pouca atenção 
à criação da Igreja Cristã” (1). 


Nas décadas mais recentes, tudo isso mudou. Chegamos à descober- 
ta de que Deus deseja atuar no mundo através de um povo, e que por 
definição este povo é uno. Observamos que Cristo toma forma no mun- 
do na comunidade, que a Nova Humanidade chega a existir quando os 
homens entram em relação com Cristo e com seus semelhantes. Defron- 
tamo-nos com o fato de que o dom da nossa unidade em Cristo consti- 
tui o ponto de partida de todas as nossas relações com os outros. No 
movimento ecumênico estas descobertas tomaram forma concreta dian- 
te de nós. 

Tudo isso vem exercendo profunda influência tanto sobre o movi- 
mento missionário como sobre a Igreja em toda a sua amplitude. O mo- 
vimento missionário de hoje reconhece que todos os seus esforços estão 
dentro dessa realidade da Igreja; os que se entregaram à obra missioná- 
ria dão importância central ao seu estabelecimento e crescimento. Esta 
redescoberta da Igreja representa um grande triunfo na história do pro- 
testantismo e é da maior importância para seu futuro desenvolvimento. 

Ao mesmo tempo, a Igreja redescobriu seu caráter ii 
missionário. Assim o expressa o Dr. Blauw: 


“Nas últimas décadas vem ocorrendo um significativo desenvolvi- 
mento da teologia bíblica, que levou à redescoberta da Igreja como 
uma comunidade do Reino, como uma comunidade de testemunho 
e de serviço no mundo e para o mundo. Mesmo fora do movimento 
missionário existente, a convicção de que a Igreja ou é uma comu- 


Z 


nidade missionária ou deixa de ser Igreja, é compartilhada pela 


(1) Missions Tomorrow, p. 94, 5. 
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grande maioria. A eclesiologia dos séculos passados, que permane- 
ceu tão estática, agora está sendo substituída por outra mais dinã- 
mica, ao mesmo tempo escatológica e missionária” (2). 


Entretanto, esses acontecimentos extraordinários chegaram a criar 
para nós um novo problema. Em termos teológicos, a Igreja pode ser 
uma comunidade missionária; nos fatos reais, constituiu-se num sério 
obstáculo à obra das missões. A congregação local tira a pessoa do mun- 
do e absorve o seu tempo num programa religioso, em lugar de deixá-la 
em liberdade para a sua missão no mundo. Nossas organizações eclesiás- 
ticas não são bons exemplos desse tipo de exército dinâmico e flexível 
que dirige suas energias principalmente para o testemunho e o serviço 
dos que se encontram fora. As juntas e organizações missionárias, em 
seu justificado desejo de transferir uma crescente responsabilidade a 
suas igrejas-membros, chegaram a prender-se de tal modo a uma organi- 
zação eclesiástica relativamente estática, que, com raras exceções, não 
conseguiram mostrar grandes possibilidades de pensar imaginativamen- 
te sobre as vastas e novas fronteiras da missão, nem se entregaram a 
novas aventuras nesse campo. E o movimento ecumênico a tal ponto se 
envolveu nas relações intereclesiásticas, que de pouco tempo dispõe 
para ocupar-se dos problemas cruciais que afetam a situação humana. 

Conseguentemente, a renovação da Igreja tornou-se um dos proble- 
mas mais importantes da teologia da missão no presente. Nesse campo 
de interesse o estudante das missões encontra-se em boa companhia. 
De fato, praticamente o mundo todo se interessa pelo tema da renova- 
ção e por toda parte há gente escrevendo ou trabalhando nisso. A re- 
descoberta do conceito Ecclesia reformata semper reformanda indica, ao 
menos para nós calvinistas, que a renovação deve desempenhar um pa- 
pel central na vida da Igreja em todos os tempos. Não obstante, depois 
que tudo foi dito e feito, sentimo-nos invadir por um sentimento de 
frustração e paralisia neste ponto. Karl Barth chegou a sugerir, em 
recente artigo na Ecumenical Review (julho de 1983), que o catolicis- 
mo romano pode estar fazendo maiores progressos que nós nesse senti- 
do. Alguns meses antes da sua morte, Dietrich Bonhoeffer escreveu ao 
neto, no dia do batismo, uma carta em que dizia: “Quando você for 
homem, a forma da Igreja terá mudado tanto que não poderemos re- 
conhecê-la” (3). Ao contemplarmos o desenvolvimento eclesiástico que 
se deu na Alemanha Ocidental ou neste país (Estados Unidos da Améri- 
ca) nos últimos vinte anos, essas palavras soam estranhamente perturba- 


(2) La Naturaleza Misionera de la Iglesia, p. 120. 
(3) Letters and Papérs from Prison, p. 160. 
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doras. E o que é mais sério ainda: existe em alguns círculos um profun- 
do temor às renovações radicais, o sentimento de que os esforços para 
renovar a Igreja representam uma ameaça para ela, para seu ministério 
e sua ação no mundo. E mesmo onde se fazem constantes esforços de 
renovação, se vê incerteza e frustração, e uma crescente sensação de que 
ainda não apareceram respostas bem claras. 

Cabe à teologia das missões animar uma séria reflexão teológica so- 
bre este problema. Preocupada, como está, com o que Deus está fazen- 
do no mundo e na Igreja, e a relação entre ambos num momento parti- 
cular da história, a teologia das missões pode ter uma contribuição a 
fazer, no ponto que mais atenção exige presentemente. Somente quan- 
do nos sentimos livres para perceber as transformações radicais que 
Deus pode estar fazendo em sua Igreja por seu interesse no mundo, es- 
tamos em condições de encontrar o caminho preciso dessa renovação e 
a coragem para nos lançarmos nele. É um empreendimento que pode 
parecer extremamente ambicioso, pois nenhum de nós recebeu ilumi- 
nação especial para isso. Entretanto, se tentamos encontrar o caminho 
da obediência, vemo-nos na obrigação de refletir sobre o que Deus está 
fazendo em nossa história, à luz da sua ação numa história particular. 
Só podemos correr este risco na confiança e na constante abertura à 
correção do Espírito através da comunidade dos crentes. 

Nesse contexto, a tese que eu desejaria propor é a seguinte: Deus 
levou hoje a sua Igreja à situação de uma nova Diáspora. Depois de mais 
de mil anos de existência como um povo reunido na Cristandade, os 
cristãos se encontram novamente dispersos num mundo não cristão; e as 
formas da renovação da Igreja devem ser, agora, formas autênticas de 
existência da comunidade cristã nessa dispersão. 


A dispersão: passado e presente 


A utilização do conceito Diáspora para descrever a vida dos cristãos 
no mundo moderno não é, de modo algum, nova nos círculos ecumê- 
nicos. Até onde podemos sabê-lo, foi ele empregado em sentido estrito 
para designar a dispersão dos cristãos no mundo durante a semana, em 
contraste com a concentração da vida eclesiástica aos domingos. Hans- 
Ruedi Weber, que na qualidade de Secretário do Departamento de Lei- 
gos do Conselho Mundial de Igrejas fez circular amplamente essa idéia, 
assim escreve em um dos seus mais conhecidos estudos: 


“Deve-se, antes de mais nada, enfatizar que a Igreja vive não só em 
assembléia como também em dispersão. No lapso entre a Ascensão 
de Cristo e a sua Segunda Vinda, a Igreja de Cristo tem duas for- 
mas de existência: a da ecclesia, assembléia, e a da diáspora, disper- 
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são. Os ministros que cumprem seu serviço principalmente nas as- 
sembléias do povo de Deus correm sempre o risco de encarar a 
Igreja demasiado exclusivamente do ponto de vista da assem- 
bléia. .. Não obstante, o verdadeiro papel do leigo na Igreja encon- 
tra-se aparentemente não na sua forma ecclesia, mas na diáspo- 
ra” (4). 


O conceito é útil em todo o seu alcance. Entretanto, não abrange a 
afirmação de que a reunião do povo de Deus, no dia de hoje, deve 
tomar a forma de uma comunidade identificada com a Cristandade Oci- 
dental. Além do mais, deixa de contemplar a possibilidade de que na si- 
tuação presente a própria Igreja, e não apenas o cristão individual em 
sua vida cotidiana, se encontra em Diáspora. Será útil, portanto, analisar 

" um pouco mais esta possibilidade. 

O povo de Israel viveu na recordação de um grande ato de liberta- 
ção, pelo qual Deus o tirou da escravidão do Egito e o guiou através do 
deserto para entregar-lhe a Terra Prometida, A esse povo eleito Deus ou- 
torgou um Reino em que ele pôde finalmente instalar-se e fundar uma 
pátria. Como povo, sentiu-se unido pela mesma raiz racial e cultural e 
pelas mesmas esperanças e objetivos. O Deus que realizou esses grandes 
atos na sua história foi o centro da sua vida nacional; o templo em que 
foi adorado — e onde se achava presente de modo especial — era o 
ponto focal da sua existência. Além disso, grande número de seus mais 
destacados líderes religiosos teve uma visão da missão de Israel no res- 
tabelecimento de todas as nações. Com o advento do reino messiânico, 
Jerusalém seria o centro do mundo e todas as nações convergiriam 
para lá. 

Em determinado momento ocorreu uma grave crise na vida da 
nação e, em meio a ela, surgiu um estranho grupo de profetas que anun- 
ciaram que o mesmo Deus, que reunira o povo nessa única nação, iria 
agora disseminá-lo em toda a superfície da terra. Esse anúncio foi intei- 
ramente rejeitado. Só poderia provir de uma mente negativa e tortuo- 
sa; os israelitas fizeram tudo o que puderam para libertar-se dessa gente 
que lhes ameaçava toda a existência como povo de Deus. Contudo, a 
dispersão ocorreu. A vasta maioria dos israelitas, às vezes por compul- 
são, outras por escolha, foi disseminada entre as nações pagãs do mundo 
e obrigada a viver entre povos de diferentes raças e culturas, diferentes 
princípios morais e religiosos. Perderam sua identidade como reino. O 
Templo foi destruído e tiveram que encontrar novas formas de culto em 


(4) The Marks of an Evangelising Church, em The Missionary Church in East and 
West, p. 109,10. 
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meio à sua dispersão, entre aqueles que não conheciam Javé. Já não po- 
diam continuar esperando a reunião de todas as nações em torno de 
Jerusalém. Embora tenha sobrevivido essa esperança, muitos deles des- 
cobriram que, apesar de todas as suas fraquezas, Deus os havia chamado 
à tarefa mais árdua e penosa: dá-lo a conhecer aos povos entre os quais 
habitavam. 


Desde o princípio da Idade Média a Igreja Ocidental foi, cada vez 
mais, concebendo sua própria situação nessa mesma linha. Deus, nesse 
caso, havia reunido um povo de maneira única. Não nos surpreende que 
alguns dos que viram mais claramente a grandeza desse ato divino te- 
nham concebido o cristianismo como um reino. Christopher Dawson 
pode falar em termos fervorosos na “unidade orgânica e a continuidade 
da sociedade cristã”, “uma vida em todo o sentido da palavra”, com 
suas diferentes “formas institucionais” (5). O Cardeal Newman expres- 
sou em certa ocasião: “O cristianismo é um poder imperial, um anti- 
-reino que ocupa a terra”. Tratava-se, aí, de uma cultura e uma socieda- 
de formada pelo cristianismo, na qual os cristãos podiam sentir-se em 
casa. Até certo ponto, esse era um povo homogêneo, unido numa leal- 
dade comum e em presunções comuns em relação à vida e ao mundo. 
Aqui também, Deus se encontrava no centro da vida e, na cidade, a ca- 
tedral medieval ou a capela protestante eram o centro da comunidade. 
Por meio da proclamação da Palavra e a administração dos sacramentos, 
todos os aspectos da vida relacionavam-se com Deus e eram confronta- 
dos com suas exigências. O ministro, devido à participação nesses atos e 
à sua presença na sociedade, era o representante de Deus e de seus de- 
sígnios para esse povo. O evangelismo e a missão ocuparam frequente- 
mente um primeiro plano, mas normalmente conduziram o povo a uma 
Igreja com sua forma própria e peculiar de vida e cultura, determinadas 
estas pelo cristianismo. 


Se a nossa preocupação é ver o que Deus está fazendo na nossa his- 
tória à luz do que já fez na história do seu povo eleito no passado, tal- 
vez seja útil considerar a idéia de que uma nova Diáspora constitui hoje 
a situação da Igreja. Naturalmente, isso não ocorre do mesmo modo que 
no século VI a.C.. Contudo, o cristianismo se está dissolvendo rapida- 
mente ao redor de nós, de modo que, mesmo no Ocidente, a Igreja se 
está convertendo num povo disperso. Além disso, sem necessidade de 
caminhar para o exílio, o mundo não cristão estabeleceu uma separação 
entre nós, enquanto os meios modernos de comunicação criam um 


(5) Medieval Religion, p. 7 e 20. 
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mundo em que somos uma pequena minoria e a explosão demográfica 
indica que a percentagem de cristãos diminui a cada ano. Portanto, en- 
contramo-nos em situação semelhante à dos judeus da Diáspora, disse- 
minados entre povos cuja cultura, costumes e formas de pensamento 
não são, nem chegarão a ser, como as nossas; nossas catedrais e templos 
já não são o centro da vida nem conseguem reunir toda a comunidade 
sob o seu Deus. Se esperamos alcançar o homem moderno, não será 
tanto pela possibilidade de introduzi-lo na Igreja, mas saindo ao encon- 
tro dele em meio à nossa dispersão. 

Se essa é realmente a nossa situação, significa que a Igreja foi cha- 
mada, hoje, a uma mudança de perspectiva e orientação um pouco me- 
nos radical do que a que trouxe consigo a Diáspora judaica. Frente a 
isso, que se apresenta como uma catástrofe irreparável, a maior tenta- 
ção é escutar os falsos profetas que tratarão de curar superficialmente 
nossas feridas e gritarão: “Paz, paz, quando não há paz” (Jr 6.14). Pro- 
curaremos desesperadamente algum meio fácil de fazer funcionar nosso 
antigo sistema e ansiosamente esperaremos algum sinal de êxito; ou con- 
fiaremos em alguma nova técnica espiritual ou em um novo movimento 
evangelístico. Ou, em meio a nosso colapso e desespero, podemos parar 
um pouco para perguntar-nos por que Deus enviou isso sobre nós; e o 
Espírito poderá guiar-nos na dispersão. 

Para que isto aconteça, é imprescindível começarmos a entender o 
significado da dispersão do povo de Deus na economia divina. Neste 
ponto, mais uma vez a Diáspora judaica pode, provavelmente, lançar al- 
guma luz sobre nossa situação porque, de acordo com os profetas, a dis- 
persão era um juízo divino que, nos mistérios da vontade de Deus, equi- 
valia também a um novo chamado a Israel para converter-se em seu 
servo. 

Israel foi eleito por Deus para seu servo, para o bem de todas as 
nações. Nas palavras de Blauw, “Toda a história de Israel não significa 
senão a continuação do procedimento de Deus para com as nações, e só 
pode ser entendida a partir do problema não resolvido da relação de 
Deus com esses povos” (6). Em virtude da fidelidade ao seu Deus e da 
obediência aos seus mandamentos em todos os aspectos de sua vida, 
Israel seria utilizado por Deus para cumprir essa missão. “Se tu, Israel, 
voltares... e jurares: vive Javé, em verdade, em juízo e em justiça, então 
as nações nele serão abençoadas e nele se glorificarão” (Jr. 4.1-2). Mas o 
povo de Israel se afastou desse caminho. Quando se estabeleceu na terra 
que Deus lhe entregara, esqueceu-se da finalidade de sua eleição e come- 
cou a servir-se de Deus para os seus próprios fins, para o seu próprio 


(6) /bid., p. 19. 
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proveito e segurança. Nesse sentido, logo retornou aos ídolos que eram 
muito mais úteis a esses propósitos, esqueceu a justiça oprimindo e ex- 
plorando os pobres, os órfãos e as viúvas. Nessa situação, o juízo signifi- 
cou dispersão, porque somente a destruição total da ordem que o pró- 
prio Deus havia edificado pôde reabrir o caminho para que Israel parti- 
cipasse novamente dos desígnios divinos. “Porque... não obedeceram à 
minha voz, nem caminharam de acordo com ela, mas seguiram o seu 
próprio coração e os ídolos... Por isso... os dispersarei entre nações que 
nem eles, nem seus pais conheceram” (Jr. 9.13-16). 

Acaso a penetração de Jeremias para interpretar os fatos naquele 
tempo não fala de modo bem mais perturbador à nossa própria situa- 
ção? Em seu estudo sobre o impulso missionário da Igreja do Novo Tes- 
tamento, Blauw acentua: “A rota do Evangelho é o caminho de Jerusa- 
lém, centro de Israel, a Roma, centro do mundo” (7). Os cristãos primi- 
tivos tendiam a abandonar o conceito judaico de povo devido às suas 
conotações estáticas, e a referir-se a si mesmos como a ecclesia, isto é, 
os que foram afastados pelo chamado de Deus para serviços. Constituí- 
ram-se um povo peregrino que vivia no mundo e atravessava o mundo. 
Viram-se a si mesmos, efetivamente, vivendo numa nova Diáspora 
(1 Pe 1.1; Tg 1.2). Logo chegaram a Roma e a conquistaram, e Deus 
ofereceu-lhes a possibilidade de se constituírem, mais uma vez, num po- 
vo reunido, com sua própria nação, obtida pelas influências do Evange- 
lho. Com o passar dos séculos, os cristãos edificaram uma sociedade na 
qual Deus era o centro e a fonte de sua vida e esperança. Gradualmente, 
porém, Roma se converteu noutra Jerusalém, e o povo reunido de Deus 
não evitou os erros daqueles que se reuniram em torno de Jerusalém 
séculos antes. Porque, apesar da grandeza dessa reunião da Cristandade, 
chegamos agora a um ponto em que as perspectivas, formas e estruturas 
outrora centrais já não são, neste momento, adequadas. Enquanto con- 
tinuamos vivendo dentro delas, o cristianismo de tal modo vai-se iden- 
tificando com essa cultura, que nem pode revelar sua crise interior, nem 
oferecer novas possibilidades. O programa da igreja local converteu-se 
num meio pelo qual os cristãos são arrancados da sua inserção no mun- 
do onde Deus está operando, para se tornarem parte de uma instituição 
religiosa. Quando nossos templos, organizações e programas se expan- 
dem, nossa prisão chega a ser maior ainda. No meio de um mundo dinã- 
mico, vemo-nos tão atados a uma institucionalização da nossa fé, que o 
mundo se afasta de nós e cada vez mais ausentes estamos dos lugares on- 
de se levantam as verdadeiras questões de vida e morte para o homem 
moderno e para a nossa sociedade. Desse modo, gastamos o nosso tem- 


(7) ibid., p. 94. 
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po e energia tentando alcançar a nossa gente, cuja maneira de entender 
a fé não se relaciona basicamente com essas questões, situando-nos um 
tanto fora de época, numa empresa que, em termos suaves, nem é mui: 
to excitante nem produtiva. O cientista moderno atua temerosa e preca- 
riamente nas fronteiras onde se encontram as questões do destino hu- 
mano. Em lugar de nos situarmos ao lado dele, gastamos nossas energias 
tentando convencer a nossa gente de que a ciência e a religião podem 
não ser incompatíveis. Embora alguns dos nossos dirigentes, mormente 
os ministros, se tenham destacado por sua atuação no conflito racial, 
ainda estamos fazendo muito pouco para levar nossos membros a essa 
luta, talvez a mais decisiva para nossa nação atualmente. A maioria dos 
nossos esforços dilapida-se ao tentarmos fazer algo para que a Igreja não 
continue sendo a instituição mais segregacionista da América. E se, por 
casualidade, lográssemos êxito nessa missão, a esse tempo a fronteira 
racial já se teria movido para muito além desse ponto e não estaríamos 
seguindo tão atrás quanto agora. Nessa situação, a dispersão, como um 
juízo pelo qual Deus derruba o que ele mesmo constituiu e dissemina 
seu povo num mundo não cristão, pode ser um sinal para compreender 
os sucessos na Igreja de hoje. 


Nos mistérios da Providência divina, a Diáspora também chegou a 
significar um meio pelo qual Israel foi levado a reinterpretar sua exis- 
tência e sua missão, e a participar do plano de Deus para o mundo da 
única maneira possível. Os que cafram no exílio provavelmente não o 
entenderam assim; estavam demasiado oprimidos pelo desastre. Entre- 
tanto, nos tempos do Dêutero-Isafas, iniciou-se uma firme reinterpre- 
tação. O profeta se refere liricamente às “coisas novas” (43.19) que 
Deus está operando enquanto reúne seu povo de lugares distantes: “Não 
temas, porque eu estou contigo; do Oriente trarei tua raça e do Ociden- 
te eu te reunirei. Direi ao Norte: devolve-os; e ao Sul; não os retenhas. 
Traze de longe meus filhos, e minhas filhas dos confins da terra” 
(vv. 5-6). 

Esta, no entanto, não é a concentração autocentrada dos primeiros 
tempos, mas a convocação a uma grande assembléia das nações em que 
o povo de Israel será a testemunha de Deus e proclamará seu culto. O 
clímax desta reinterpretação é atingido nos cânticos do servo sofredor, 
onde o profeta, a partir do tremendo sofrimento da dispersão, consegue 
ver o papel de Israel no plano divino na forma de servo sofredor. 

Na realidade, foi a Diáspora que preparou o caminho para a difusão 
do Evangelho em todo o mundo greco-romano, embora não exatamente 
da maneira como o havia esperado o povo judaico. De acordo com os 
cálculos de Harnack, mais de quatro milhões de judeus haviam-se espa- 
lhado em todo o império, onde os princípios básicos de sua religião fo- 
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ram sendo conhecidos, ganhando-se um bom número de prosélitos. De- 
vido à Diáspora, traduziu-se para o grego o Antigo Testamento e desen- 
volveu-se uma nova instituição: a sinagoga. 

Quando mais aguda for a crise na vida institucional do povo reuni- 
do na Cristandade, provavelmente muitos de nós seguiremos o exemplo 
dos exilados na Babilônia e “'penduraremos nossas harpas nos salguei- 
ros”. Se, porém, significa algo para nós vermos a nossa história à luz de 
uma história em particular, podemos sentir-nos livres para discernir o 
chamado e a oportunidade que nos advém da Diáspora. Podemos alcan- 
çar uma visão da importância do Evangelho para a situação humana e de 
novas formas de comunidade cristã que, de outro modo, não poder ía- 
mos obter. Em uma de suas cartas, Dietrich Bonhoeffer menciona a re- 
volução causada por Lutero quando deixou o mosteiro e saiu ao mundo 
como o lugar onde devia servir a Deus. Considera esse “o mais feroz ata- 
que e assalto lançado contra o mundo desde o cristianismo primitivo”. 
Esse ataque foi prontamente esmagado no protestantismo moderno e só 
agora, na Diáspora presente, é que se nos apresenta outra escolha, que 
não a de viver as suas conseguências, ao descobrirmos que o lugar, não 
da vida cristã mas da vida da Igreja, não se encontra em nenhuma esfera 
religiosa, e sim nas “ordens” concretas da vida do mundo. Como conse- 
quência do processo de secularização, Deus libertou o homem moderno 
de todas as ordens sagradas que o encarceraram. Está livre agora para la- 
vrar o seu próprio destino na totalidade da existência histórica e dar for- 
ma ao seu próprio futuro. No exato momento em que o homem moder- 
no contempla esta incrível oportunidade de destruir a existência huma- 
na ou criar uma nova humanidade, Deus nos levou, em nossa dispersão, 
ao ponto em que não temos outra escolha, senão a de participar total- 
mente dessa aventura em nome de Cristo. 


Novas formas dé vida para a Igreja em uma nova situação 


Na vida da Igreja, essência e forma estão inseparavelmente relacio- 
nadas. O Cristo que está presente em seu povo e entre seu povo é o 
Cristo encarnado; a Igreja, enquanto “Cristo existindo na comunidade” 
(Bonhoeffer), só pode existir no concreto. Desse modo, quando nos refe- 
rimos à essência da Igreja, isso inclui necessariamente as formas institu- 
cionais específicas que ela assume; quando nos ocupamos primordial- 
mente dessas formas, também tocamos inevitavelmente na questão da 
natureza da Igreja. Contudo, não podemos evitar a concentração num 
ponto ou noutro, conforme o nossc ckjetivo. Nesse caso, damos por 
estabelecido que a presença de Cristo se expressa na Palavra, nos sacra- 
mentos e na vida da koinonia. Nosso interesse específico não recai sobre 
esses elementos em si mesmos, mas antes na forma cambiante da Igreja 
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enquanto se esforça por dar autêntica expressão a essas realidades na 
nova situação de dispersão em que hoje se encontra. Isso é tudo o que 
podemos fazer neste estudo. É bem provável que, ao começarem a de- 
senvolver-se novas formas de vida da Igreja, surjam questões sobre a re- 
definição da sua natureza. 

Neste artigo, só podemos aludir a algumas delas. 

Tudo parece indicar que nesta nova situação não sobreviverão 
muitas de nossas formas tradicionais de vida institucional. Somos livres, 
no entanto, para interpretar este colapso como a condição prévia para o 
advento do novo. “Se o grão de trigo, caindo na terra, não morrer, fica 
ele só; mas se morrer, produz muito fruto” (Jo 12.24). Quando tal che- 
ga a acontecer, o nosso principal interesse deve ser: Quais as formas 
autênticas de existência da Igreja nesta dispersão? Não esperemos, con- 
tudo, obter respostas claras; mas podemos encontrar algum sentido de 
orientação e a liberdade de entrar em constante experimentação. Há 
certos aspectos que parecem exigir nossa atenção no momento presente: 


1. O núcleo da comunidade cristã (a congregação) deve tomar 
forma agora, dentro das diversas e precárias comunidades em que os 
cristãos se acham dispersos na atualidade. 


Em nossos esforços por renovar a vida paroquial tendemos, a maio- 
ria, a preocupar-nos principalmente com as formas atuais e tentamos 
descobrir de que modo se podem efetuar certas mudanças maiores ou 
menores. Entretanto, se Deus nos colocou diante de uma nova Diás- 
pora, é necessário um enfoque completamente diferente. Para o próprio 
bem da vida congregacional da Igreja, devemos perguntar-nos: Que for- 
mas de comunidade cristã são exigidas na dispersão e como podem elas 
desenvolver-se em termos realistas? Porque, somente quando essas novas 
formas aparecerem em nosso meio, poderá transformar-se a vida congre- 
gacional tal como a conhecemos agora. 

A própria natureza do Evangelho e da Igreja é que exige esse tipo 
de comunidade cristã. A Igreja não é primeiramente uma organização 
religiosa, mas sim os primeiros frutos de uma nova humanidade em 
Cristo. É o corpo de Cristo, o novo homem, o que tomou forma dentro 
do concreto da existência humana, na Palestina, num ponto específico 
da história. A nova vida é o problema do crescimento para a maturidade 
na inter-relação (Ef 4) dos homens, enquanto Jesus Cristo nos perdoa 
e reconcilia reciprocamente no mundo concreto em que vivemos. So- 
mente quando a fé ilumina e transforma essas relações é que recebe- 
mos os benefícios de Cristo; só assim ele pode chegar a ser visível e real 
para nós e para o mundo. 
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No mundo em que todos vivemos hoje, esta nova vida em Cristo só 
pode tomar forma na ampla diversidade de comunidades em que vivem 
os homens: na fábrica, no escritório ou em outras instituições profissio- 
nais; nas organizações políticas e comunitárias; na família e nos grupos 
ad hoc que se reúnem para um trabalho específico. Nessas fragmenta- 
das e precárias comunidades é que a vida humana se intercepta, onde 
crescem as relações e se põem em prática decisões que determinam a 
vida do indivíduo e da sociedade. Assim o diz um sociólogo alemão: 


“Embora não haja quem seja capaz de entender o homem na tota- 
lidade de suas relações, nós cremos, porém, poder encontrá-lo em 
cada um dos papéis que ele desempenha como — até certo ponto — 
um ser humano total. Podemos esperar encontrá-lo na profundida- 
de do seu Ser, e a palavra de Deus pode enfrentá-lo, principalmente 
neste tipo de situações concretas.” 


“A conclusão lógica seria, pois, transferir a ubicação de grande parte 
de nossa vida congregacional a essas pequenas comunidades e erigir den- 
tro delas templos, grupos de koinonia, etc., mais ou menos na mesma 
linha do programa que agora temos na igreja local. Por mais necessário 
que seja mudar o centro da atividade paroquial, isso por si só não basta. 
O resultado, provavelmente, seria a transferência do “gueto” cristão do 
templo para essas comunidades. Uma vez “que Cristo tome forma nas 
inter-relações do mundo” significa que os cristãos devem incorporar-se 
totalmente às comunidades em que se acham dispersos; isto é, devem 
manter sérias relações pessoais com as pessoas que ali se encontram e 
compartilhar do mesmo interesse pelas verdadeiras questões humanas 
que ali surgem. Numa dispersão desse tipo, a comunidade cristã só che- 
ga a ser autêntica quando toma forma incorporando-se ao povo e aju- 
dando-o a relacionar o Evangelho com as decisões exigidas pelos pro- 
blemas concretos. 

Talvez se possa ilustrá-lo com um exemplo. Durante várias déca- 
das, as Igrejas estiveram conscientes do fato de que a universidade repre- 
senta uma dessas comunidades. A princípio tentamos exercer nosso mi- 
nistério por meio, do programa tradicional da Igreja, perto do campus 
ou, em alguns casos, dentro dele. Logo se evidenciou que esse modo de 
proceder era inadequado, pois a universidade representa um desses mun- 
dos especiais de nossa época, ao qual sô poderemos servir se estivermos 
dentro de sua vida e preocupações. Assim, as Igrejas empreenderam essa 
tarefa designando certas pessoas para realizar um programa religioso na 
universidade. Esses capelães dedicaram-se.à organização de grupos de 
estudo, ao ensino, à atividade de conselheiros e, em alguns casos, à pre- 
gação. Trabalhavam consideravelmente mas, salvo em raras ocasiões, 
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pouco acontecia. Os estudantes relacionados com a Igreja que chegaram 
a interessar-se por esse programa eram em número proporcionalmente 
muito baixo, e mais baixo ainda o número de pessoas de fora. Agora, 
porêm, estamos começando a ver outra possibilidade. Podemos concen- 
trar nossa atenção na participação dos cristãos em algum aspecto da 
vida universitária. Isso pode ocorrer quando, por exemplo, as pessoas 
entram em contato na lanchonete; quando um pequeno grupo se reúne 
para discutir a relação entre duas disciplinas ou a relação de uma deter- 
minada disciplina com a fé cristã; quando os estudantes começam a 
interessar-se por alguns aspectos da vida universitária ou, ainda, quando 
um grupo se incorpora à luta pela integração racial ou por algum outro 
problema capital de nossa sociedade. Em qualquer desses casos, os estu- 
dantes cristãos se fazem presentes nos lugares onde Cristo está dando 
uma nova forma à vida humana, e descobrem a maneira de participar 
de uma relação comunitária que os liberta para essa tarefa. 

Quando a comunidade cristã vive nestas fronteiras do mundo mo- 
derno, podemos encontrar-nos numa situação em que, eventualmente, 
pode desenvolver-se uma nova vitalidade espiritual, e os meios de Graça 
podem ter um novo significado para nós. Foi isso o que frequentemente 
sucedeu na história da Igreja, quando os que se achavam entregues a es- 
forços de renovação foram conduzidos pelo Espírito à descoberta de au- 
tênticas formas de comunidade para sua situação particular. Esse foi, 
naturalmente, o caso da reforma do século dezesseis. Num artigo sobre 
a concepção de Calvino da Communio Sanctorum (8), Ray C. Petry 
mostra como o tipo de comunidade que Calvino desenvolveu em seu 
tempo, centrada na pregação e no ensino da Palavra, na oração, nos sa- 
cramentos e na disciplina, causou profundo impacto na vida social dos 
crentes. Escreve o autor: “Da ação coletiva resultante, surgiu um novo 
incentivo ao progresso intelectual, à sistematização de atividades funda- 
mentais, à vigilância da moral, ao estímulo à vida decidida, e ao ataque 
às condições socialmente patológicas”. 

Isso é o que não acontece hoje tanto quanto seria necessário, e é 
provável que não chegue a acontecer com as formas que hoje assume a 
Igreja congregacional. Nossos programas de educação cristã, bem como 
nossos esforços no ensino, continuarão em crise até que descubramos 
como pode a comunidade cristã chegar a ser uma realidade em meio aos 
compromissos do homem moderno no mundo, e tomar ali novas formas 
que comuniquem os benefícios de Cristo a esse homem e nesse lugar. 

Até agora não temos uma descrição bem clara da natureza dessas 
comunidades cristãs na Diáspora contemporânea. Estamos convencidos, 
porém, de que irão aparecendo novas formas diante de nós, quando os 


(8) Church History, setembro de 1936, p. 232. 
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cristãos entrarem em relação com os outros, se dispersarem como famí- 
lias, como membros de agremiações ou grupos sindicais, como partici- 
pantes de alguma atividade social, comunitária ou política. Seu progra- 
ma se fará então mais flexível e aberto, ajustado ao ritmo de vida numa 
sociedade industrial. Os membros não chegaraão a reunir-se tão frequen- 
temente, devido às suas responsabilidades, mas conhecerão um tipo de 
relação que fará o Evangelho ter maior significado para eles. Se isso é 
demasiado vago, lembremo-nos de que fomos destinados a ser um povo 
peregrino e que, enquanto vivemos uma existência peregrina, obtemos 
uma visão nova de Deus e uma nova experiência de seu poder em nossas 
vidas. 

Quando esse tipo de comunidade chegar a existir na dispersão, es- 
taremos preparados para extrair-lhe o significado para o desenvolvimen- 
to de novas formas de vida paroquial e eclesiástica. Somente quando 
nos enfrentarmos com a realidade dessas novas comunidades é que 
poderemos descobrir de que modo devem relacionar-se umas com as 
outras, de que modo a reunião de todo o povo de Deus para a vida li- 
túrgica-e sacramental pode ter melhor lugar, ou como pode modificar- 
se a nossa irrelevante estrutura denominacional. O importante, neste 
momento, é que cada um de nós descubra o seu chamado e oportunida- 
de para embarcar nesta aventura. Cada pastor pode procurar em sua 
igreja um ou mais grupos de leigos que se interessem em fazer experiên- 
cias nesta linha. Nas igrejas onde há mais de um ministro, um deles pode 
ser afastado para essa tarefa. Cada presbitério pode reexaminar sua mis- 
são na área total sob sua responsabilidade e apoiar novas experiências 
desse tipo. 

Apesar da rigidez de sua estrutura eclesiástica, a Igreja Católica Ro- 
mana tem-se mostrado capaz de renovar sua vida através dos séculos, 
porque sempre abriu espaço para novas comunidades monásticas e 
outros grupos similares, suficientemente livres para chegarem às frontei- 
ras em que a Igreja não se encontra totalmente presente. A menos que 
sejamos capazes de criar um equivalente protestante a isso, enfrentare- 
mos uma situação desesperadora nas décadas futuras. Tal como já tem 
ocorrido, provavelmente surgirão novas seitas para enfrentar o desa- 
fio — com o consequente desmembramento da Igreja —, ou grupos de 
leigos tomarão em suas próprias mãos a responsabilidade e tentarão en- 
contrar novos caminhos. 


2. Na dispersão contemporânea, o serviço da Igreja ao mundo deve 
tomar formas de solidariedade com o homem em sua luta por conseguir 


e manter a “humanidade” da vida humana. 


Na Cristandade ocidental, o cristianismo significou durante séculos 
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umia decisiva diferença na vida dos homens e da sociedade. A sociedade 
possuía fundamentos estáveis e era relativamente estática; seus objeti- 
vos se definiam em termos de valores e princípios que tinham certo ca- 
ráter sagrado. Na vida familiar, por exemplo, o ideal se havia definido 
claramente; todo cidadão era exortado a mantê-lo, e desviar-se da nor- 
ma equivalia a um castigo legal ou ao ostracismo social. Nessa socieda- 
de a Igreja desempenhava o papel de reitor. A pregação da Palavra, os 
pronunciamentos da Igreja e a presença do pastor na sociedade ajuda- 
vam a manter esse ideal e animavam o povo a unir-se a ele, tanto quanto 
possível. 

Tudo isso, porém, está mudando rapidamente. A rebelião do 
homem contemporâneo contra o paternalismo inerente a essa atitude 
sobreveio num momento em que a Igreja perdeu também a autoridade 
para falar em várias dessas esferas. Enquanto os cristãos se disseminam 
em um mundo não cristão ou pós-cristão, raras oportunidades encon- 
tram para atuar dessa maneira. Mais importante ainda é a mudança que 
houve na natureza da nossa sociedade. No mundo dinâmico em que vi- 
vemos, todas as ordens e instituições estão perdendo o seu caráter sagra- 
do. O homem descobriu que é livre para determinar sua existência na 
história e escolher seu próprio futuro. E já viu que esse futuro está dado 
pelas decisões tomadas a favor ou contra a humanidade do homem, por 
indivíduos e grupos aprisionados diariamente nas complexas estruturas 
da vida moderna. O que conta é a completa e constante participação 
na estrutura de poder, onde se tomam cotidianamente as decisões con- 
cretas. 

Se a Igreja insistir em funcionar do mesmo modo que antes, breve 
chegará a hora em que sua presença não terá nenhum efeito. Atualmen- 
te, em determinados lugares, os pronunciamentos da Igreja ou a presen- 
ça de certo número de ministros que usam seus colarinhos clericais po- 
dem mudar a imagem da Igreja na mente da comunidade, e talvez até 
ajudar a conseguir certas mudanças necessárias na sociedade. De modo 
geral, no entanto, a presença do cristianismo dependerá da total e cons- 
tante participação dos leigos nas diversas fronteiras da luta humana. 
Nestas esferas, o cristão logo descobre que não possui soluções para pro- 
por ou impor, mas que o que dele se espera é uma contribuição total- 
mente diferente. Pode descobrir que sua fé em Cristo de certo modo o 
liberta da rigidez do pensamento ideológico, o que o faz ver mais clara- 
mente a realidade e tratá-la de maneira mais pragmática. Pode observar 
em qualquer movimento a tendência a cair vitimado pela esclerose, e, 
desse modo, cooperar para mantê-lo aberto e dinâmico. Quando os 
homens se conscientizarem da terrível liberdade e do poder sobre a 
vida humana que possuem, o cristão poderá encontrar em Cristo o fun- 
damento de uma atitude de confiança e fé na história e no futuro, fato 
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que lhe permitirá atuar com calma e serenidade e encontrar o sentido 
dos seus esforços. Enquanto viver a realidade de sua fé, o cristão será 
sensível ao fato de que, em .cada decisão, em qualquer plano de sua 
vida, a questão central é o bem-estar do homem. 

Para cumprir essa missão não bastam as formas institucionais tra- 
dicionais da Igreja. Arrancar as pessoas dessas áreas cruciais da vida, 
introduzi-las num programa religioso e logo armá-las com princípios que 
já não podem ser aplicados é um ato de irresponsabilidade. O retiro de 
tantas de nossas igrejas do coração da cidade — onde se concentra a po- 
pulação e onde se travam as batalhas decisivas para o futuro da metró- 
pole — para um relativo isolamento é a prova mais trágica da incapaci- 
dade de nossas estruturas atuais para assumir a nossa responsabilidade 
no mundo. Somente quando nos sentimos livres para dar formas à co- 
munidade cristã nessas zonas de nossa dispersão contemporânea e ado- 
tar ali a forma do servo, é que essa presença poderá ser uma fiel expres- 
são da nossa obediência a Cristo. . 

Foi em meio à Diáspora judaica que apareceu uma nova visão de 
Israel, como o servo sofredor de Javé. Isso foi mais tarde retomado por 
Jesus Cristo e reinterpretado como o signo de sua própria pessoa é sua 
obra no mundo. Pode ser que na Diáspora presente se outorgue à Igreja 
uma nova visão do seu chamado a ser um povo servo, participante do 
sofrimento de Deus pelo mundo. Estamos no umbral de uma nova era 
cuja forma não podemos distinguir claramente. Ninguém pode predizer 
que transformações trará ela para a vida da nossa Igreja. Indica-nos, po- 
rêm, um rumo de total solidariedade com nosso próximo em sua soli- 
dão e em seu temor, na falta de clara orientação e de significado de sua 
existência, quando faz frente à incrível e aterradora empresa de deter- 
minar sua vida e seu destino. Nesse ato de solidariedade, corremos o ris- 
co de perder nossa fé; temos também a possibilidade de encontrar nela 
um novo sentido. Descobriremos que vivemos entre homens constante- 
mente ameaçados por movimentos e instituições que tentam transfor- 
má-los em objetos a serem utilizados nos propósitos específicos de um 
grupo determinado. Nessa situação, somos desafiados a criar uma forma 
de vida eclesiástica que leve à total identificação com as pessoas, sem 
motivos ulteriores quanto à organização eclesiástica. Estaremos entre 
homens e mulheres para quem nenhuma interpretação metafísica da 
transcendência tem significado, e que desse modo se sentem cada vez 
mais cerceados pelas limitações de um imanentismo radical. Ao nos en- 
contrarmos com esse secularismo, também nós podemos sucumbir. En- 
tretanto, pode ocorrer também que, ao compartilharmos os sofrimen- 
tos de Cristo pelo mundo, entremos num novo reino da transcendência 
no qual o Cristo existente para os outros nos encontra no Tu a quem 
servimos, e nos dá um novo conhecimento de si mesmo, “nos lançamos 
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totalmente nos braços de Deus, participamos de seu sofrimento no 
mundo e velamos com Cristo no Getsêmani” (9). 


3 Existe um último problema — que só pode ser apresentado em 
forma de problema — a respeito da conveniência do conceito de Igreja 
como “a comunidade dos crentes” (desenvolvido a partir da Reforma), 
em uma situação de Diáspora. 


Relendo os primeiros capítulos do Quarto Livro da “Instituição”, 
|, me impressionou o vigor do conceito da Communio Sanctorum. Por 
ele, homens e mulheres se incorporam ao Reino da Graça, de onde ou- 
vem e respondem à Palavra, recebem os sacramentos e vivem uma exis- 
tência disciplinada e piedosa como membros de uma comunidade. 
Quando, mais tarde, a Igreja percebeu sua responsabilidade para com o 
crescente número de não convertidos que a cercava, a conseguência 
natural foi sair em busca desse povo e introduzi-lo na comunidade. 
Ao confrontarmos um número cada vez maior de estudos bíblicos que 
acentuam o caráter missionário da Igreja, nos conformamos perguntan- 
do-nos como a ''comunidade de crentes”, assim constituída, poderia 
chegar a renovar-se e revitalizar-se para converter-se numa comunidade 
missionária. Talvez devêssemos chegar à conclusão de que provavelmen- 
te não ocorrerá essa transformação, e que antes deveríamos tentar uma 
nova formulação da nossa doutrina da Igreja nesse ponto. Creio haver 
diversas razões para isso: 

(a) Num mundo em que o cristianismo conseguiu um forte impacto 
e no qual seu próprio desprestígio cresceu tanto, a distinção tradicional 
entre crente e incrédulo, homem “de dentro” e homem “de fora” per- 
deu quase todo o significado e converteu-se num obstáculo a nossa ação 
evangelística. Basta citar aqui umas poucas frases da Vida do teólogo 
inglês F. D. Maurice, escrita muito antes de tornar-se tão agudo esse 
problema: 


“Nunca me atrevi... a traçar uma linha entre uma classe de homens 
e a outra, chamar de justos e crentes os que estão de um lado, e de 
incrédulos e injustos os que estão do outro. Devo tomar meu lugar 
com estes últimos, porque sou consciente de minha culpa e incre- 
dulidade, ao passo que não. posso atingir essa mesma consciência 
nos outros” (10). 


(9) Bonhoeffer, Letters and Papers from Prison, carta de 21 de julho de 1944. 
(10) Citado por D. L. Munby, The Idea of a Secular Society, p. 75; 6. 
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Hoje estamos em condições de dizer o mesmo da Igreja em relação 
com os que estão fora. 

(b) A comunidade de crentes, tal como é concebida agora, tende a 
obstaculizar o desenvolvimento de uma preocupação integral pelo ho- 
mem, a quem o Evangelho se dirige. Assim o expressou Christoph 
Blumhardt numa carta a seu genro no dia do batismo: "Mediante o es- 
pírito, Cristo se identificou com os pecadores; no batismo da Igreja, 
nós, no mesmo espírito, nos separamos deles”. Nossa tendência é pro- 
curar a presença da Graça unicamente dentro da Igreja, em lugar de mos- 
trar aos homens sua ação no mundo; e, enquanto isso, a nossa vida na 
Communio Sanctorum não tem por resultado a total preocupação de 
anunciar o Evangelho ao mundo inteiro e a sua proclamação a todas as 
raças, classes e grupos de nossa sociedade, fato inerente ao próprio 
Evangelho. 

(c) Tenho certo receio de que essa concepção da Igreja, apesar de 
toda a sua riqueza e vigor, não faz justiça ao testemunho do Novo Tes- 
tamento quanto à natureza da Igreja. Não é tão evidente que a comuni- 
dade de crentes do Novo Testamento e a comunidade de crentes que 
por tanto tempo existiu na Cristandade sejam absolutamente idênticas. 
O próprio Jesus não pareceu fazer nenhum esforço especial para consti- 
“tuir uma comunidade com aqueles que, em consegiência do seu minis- 
tério, recebiam seu perdão ou acreditavam nele. Em suas parábolas do 
Reino, não encontro nenhuma ênfase clara sobre a reunião iminente do 
pove no Novo Israel, mas sim um decidido acento sobre a dispersão, no 
mundo, dos filhos do Reino, tal como a semente na terra, o fermento 
no pão, ou a luz de uma lâmpada numa casa. E o impulso central da 
“grande missão” me parece estar nessa mesma linha: “Ide, portanto, 
fazei discípulos de todas as nações, batizando-os em nome do Pai e do 
Filho e do Espírito Santo; ensinando-os a guardar todas as coisas que 
vos tenho ordenado. E eis que estou convosco todos os dias até à consu- 
mação do século” (Mt 28.19, 20). 

Devemos reconhecer que, no caso do apóstolo Paulo, esse pensa- 
mento é mais complexo. Não que ele dê excessiva atenção à edificação 
da comunidade de crêntes; mas a Igreja é também o Corpo de Cristo, 
o novo Adão. É a primícia da nova humanidade. Os que estavam sem 
Deus, foram aproximados pelo sangue de Cristo (Ef 2. 12-13). A re- 
denção de Deus mudou a situação humana e sua intenção última é a 
reconciliação de todas as coisas em Cristo (Ef 1.10). Citando Blauw, 
“O apostolado de Paulo foi possível quando cafram os muros que sepa- 
ravam Israel das nações. Em Cristo, começou a plenitude dos tempos, e 
isso significa a unidade de todas as coisas, nos céus e na terra, sob o seu 
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senhorio” (11). A graça de Deus estende-se no mundo. Os cristãos são 
chamados a descobri-la e a mostrá-la. 

Se existem no Novo Testamento essas duas linhas divergentes de 
pensamento, de que maneira podem ser conciliadas? Essa é a tarefa dos 
teólogos bíblicos. No que se relaciona com a missão: da Igreja, pode- 
mos, pelo menos provisoriamente, levantar esta questão: Acaso não de- 
veríamos nós, na Diáspora contemporânea, relevar menos a reunião dos 
crentes confessantes dentro de uma comunidade religiosa e acentuar 
mais a formação de pequenas comunidades de testemunho, dedicadas 
à tarefa de anunciar a realidade da Graça de Deus no mundo e a chamar 
os homens para recebê-la e viver por ela? Isso não exclui a preocupação 
pela reunião final do povo de Deus, mas a situa num contexto escatoló- 
gico, provavelmente mais fiel ao espírito do Novo Testamento. 

Em termos concretos: a cultura adolescente (teen-age culture) ame- 
ricana apresenta problemas e oportunidades especiais para a Igreja atual, 
enquanto as “patotas” (peer groups) e turmas passaram a cumprir o pa- 
pel outrora desempenhado pela comunidade, a igreja e a família. Nossos 
esforços para arrancar os teen-agers de seus grupos e incorporá-los a um 
programa religioso na igreja não deram nenhum resultado. Algumas ten- 
tativas por parte das denominações e outros grupos para atuar num con- 
tato mais estreito com essa cultura tiveram efeitos mais positivos, em- 
bora também limitados. Entretanto, se nos preocupa realmente dar tes- 
temunho de Cristo dentro da vida dos teen-agers americanos, não deve- 
ríamos nós, primordialmente, enfatizar o recrutamento de jovens adul- 
tos dispostos a aceitar uma responsabilidade concreta, a fim de relacio- 
nar-se com esses grupos e ajudá-los a ver como Cristo pode transformar 
a vida em meio a suas decisões cotidianas? Ou, com referência ao nosso 
ministério na universidade, acaso a situação especial em que ali nos en- 
contramos não nos oferece uma inusitada oportunidade de centralizar 
nossos esforços nô treinamento e manutenção dos que estão dispostos a 
viver como servos de Cristo num lugar ou noutro da vida universitária? 
Sei que podem levantar-se temíveis objeções contra esta tese. Se não en- 
fatizarmos bastante a comunidade reunida de crentes, onde vamos 
poder recrutar novas testemunhas? É um problema que devemos en- 
frentar com toda a honestidade. A maioria das evidências indicariam, no 
entanto, que a comunidade de crentes, tal como agora está constituída, 
é um meio ineficaz para recrutar testemunhas e frequentemente tende a 
interessar o tipo de crente que menos se preocupa ou que está menos 
preparado para viver dessa maneira no mundo. É bem possível que a 
mudança de ênfase aqui proposta abra interessantes possibilidades para 


(11) Ibid., p. 97. 
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atrair um tipo diferente de pessoa e consiga desenvolver um estilo de 
vida cristã muito mais adequado a um mundo secular. 

Problema mais complexo é o que se refere 3 maneira como se rece- 
be a Graça. Parece estabelecido que a única possibilidade repousa na 
continuação da Communio Sanctorum da Cristandade. Não obstante, 
pelo menos em algumas partes do mundo, o êxodo de tantos jovens e 
outras pessoas da Igreja, mais a superficialidade da vida religiosa em 
grande número dos que nela permanecem representam um claro sinal 
de que os meios de Graça estão ficando cada vez menos eficazes. 

Se a Igreja der mais atenção à comunidade de testemunhas entre- 
gues à luta do homem de hoje, algo novo e excitante poderá ocorrer. 
Para os que se encontram nessa luta, os meios tradicionais de Graça 
podem assumir novas formas; podem vir a converter-se no próprio sus- 
tentáculo da vida. Mais ainda, quando virmos que a Graça está “em toda 
parte”, nos sentiremos livres para transitar ao ar fresco do mundo mo- 
derno e aí encontrar as formas que tornarão Jesus Cristo mais visível 
numa sociedade secular. 

Algumas das sugestões feitas aqui podem ter acertado completa- 
mente fora do alvo. Na situação em que hoje nos encontramos, ninguém 
pode falar com muita segurança sobre o caminho que devemos seguir. 
Se, porém, esta análise tem algum valor, só seremos capazes de saber 
quais os caminhos certos, estes ou outros, quando nos tivermos liber- 
tado do domínio do passado e estivermos abertos a uma constante 
experimentação. Para que a Igreja possa viver, devemos estar dispostos 
a assistir à morte de nossas mais prezadas formas de vida eclesiástica. 
Foi isso o que sucedeu dentro e através da dispersão judaica; pode su- 
ceder também na nossa época. E, posto que o próprio Senhor da Igreja 
é quem atua dentro e por meio dela desse modo, não há razão para fi- 
carmos transtornados se descobrirmos que ele nos está chamando a 
servi-lo numa nova Diáspora. Ê 
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A crise nas Igrejas Nacionais* 





HA MUITO QUE sentimos profunda crise nos trabalhos missio- 
nários; e, agora, O que se está tornando evidente é uma crise igualmente 
grave na vida das Igrejas Nacionais. Estes dois fatos, juntos, estão causan- 
do crescente frustração entre os que estão engajados nos esforços 
missionários cristãos e na construção da Igreja na Ásia, na África e na 
América Latina. 


* César, Waldo et al. Protestantismo e Imperialismo na América Latina (Petrópo- 
lis, Vozes, 1968, p. 37-55). 
A expressão Igrejas Nacionais, no caso, corresponde ao original inglês young 
churches, melhor para dizer o que não está cóntido na versão direta: igrejas jo- 
vens. E embora o sentido de nacional não seja absoluto, diz mais do que jovem. 
De toda maneira, trata-se de Igrejas que, no campo protestante, libertaram-se 
da orientação administrativa e pessoal das missões ou dos missionários. Ou que, 


155 





Aumenta, em alguns círculos, a convicção de que somente quando 
tivermos uma visão nova da ação de Deus, hoje, no mundo e na Igreja, 
seremos capazes de enfrentar este problema dando-lhe sentido criador. 
A fé bíblica tem como centro um Deus redentor empenhado em estabe- 
lecer sua ordem mesiânica sobre os homens, dentro da história. Por isto, 
a confrontação entre ele e o homem ocorre sempre dentro do contexto 
de uma situação histórica concreta. A ação ininterrupta de Deus no 
mundo leva o homem a fazer, constantemente, novas perguntas. Deste 
modo, a interação entre os desígnios de Deus e a resposta, positiva ou 
negativa, do homem a esses mesmos desígnios, constituiu-se na realida- 
de central da dinâmica do processo histórico. A Igreja, na sua qualida- 
de de povo do Messias, só pode .participar de seu trabalho e dar teste- 
munho do que ele realiza, na medida em que estiver presente nas con-. 
trovérsias fundamentais que forem surgindo. Quando a comunidade 
cristã participa das controvérsias, com êxito ou fracasso, tem consciên- 
cia de seu controle sobre seus próprios atos e compartilha do entusias- 
mo que advém da participação em trabalho tão relevante. Quando a 
Igreja, em virtude das formas de vida e dos tipos de missão, se mantém 
fora desta faixa de fronteira estabelecida para o encontro entre Deus e 
o mundo, sua situação como Igreja pode tornar-se deveras desespera- 
dora. 


Formação de uma Nova Humanidade 


Usando uma expressão mais concreta: a ação de Deus no mundo 
tem como fim a formação de uma Nova Humanidade. Em Jesus Cristo 
temos o Novo Homem, o que constitui um fato e uma possibilidade: 
possibilidade esta, que estará ao nosso alcance, na medida em que nos 
encaminharmos para um futuro no qual reconheceremos ser ele o Se- 
nhor, e que se oriente para sua realização nele. Esta possibilidade tor- 
nar-se-á realidade na medida em que todos os planos de vida se reforma- 
rem, criando condições mais favoráveis para a realização humana, e na 
proporção em que, dentro deste contexto, as motivações se transfor- 
marem, as relações humanas se restaurarem e a vida passar a ter sentido. 
Ao menos em nosso mundo, este é um processo bastante dinâmico e 





mesmo mantendo vínculos financeiros e dependendo das missões para a sua ma- 
nutenção, têm administração nacional. Em muitos casos, as próprias missões es- 
timulam a transferência, para os nacionais, de bens (templos, colégios, etc.) e da 
orientação dos trabalhos criados por elas. Neste sentido também se fala em Igre- 
jas Missionárias e igrejas (ou congregações) /ocais. 
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nele as fronteiras da humanização são constantemente alteradas. Se a 
Igreja deve ser o sinal e a antevisão da Nova Humanidade, deve ser livre 
para figurar nessas novas fronteiras, de maneira que possa indicar e 
tornar visíveis as possibilidades que aí estão abertas diante do homem. 
Para chegar a isto é necessário abandonar a velha segurança, os velhos 
padrões habituais e tentar discernir o significado da obediência dentro 
da nova situação, correndo o risco de errar na leitura dos sinais dos tem- 
pos. Felizmente, a situação crítica das Igrejas Missionárias e das Igrejas 
Nacionais nos obriga a correr este risco. A principal pergunta que se nos 
defronta é saber se temos algum indício quanto à natureza da luta pela 
humanização, tal como está sendo agora definida na Ásia, na África e na 
América Latina. 

A tentativa mais séria para dar uma resposta a esta pergunta é en- 
contrada num recente livro do teólogo holandês A. van Leeuwen, 
Christianity in World History. Diz o autor que todas as grandes civili- 
zações não-ocidentais têm sido de caráter ontocrático: a realidade foi 
concebida a partir de uma ordem cósmica total, na qual o divino e o 
humano, o temporal e o eterno são unidos; onde todas as ordens da vi- 
da e da sociedade são, assim, sacralizadas. Natureza, família e institui- 
ções políticas e sociais foram identificadas com o divino e eram, por- 
tanto, intocáveis. Para este quadro, o povo de Israel e, mais tarde, o 
cristianismo trouxeram perspectiva radicalmente diversa: o mundo, e 
tudo o que nele existe, foi criado por Deus e, portanto, perdeu o seu 
caráter sacral. O que é visto, como fim último, é o governo de Deus 
sobre todos os aspectos da vida. Toda pretensão humana ao poder abso- 
luto é, assim, negada, e sua tentativa para construir uma sociedade de 
ordem divina é substituída pela ação escatológica de Deus, que convoca 
os homens para serem seus sócios na construção da cidade do homem. 
O cristianismo, ao espalhar-se pelo mundo, lançou as sementes desta re- 
volução; e, da mesma forma que contribuiu para moldar a civilização 
ocidental, criou, também, um movimento que trouxe esta revolução a 
uma posição de confronto decisivo com todas as outras culturas. 

Este processo, que se desenvolve há muitos séculos, atingiu agora 
uma nova etapa. A era colonial acabou, mas o impacto das forças que 
estão nascendo no Ocidente é ainda mais intenso. Hoje, é a tecnologia, 
com a visão do mundo secular que a acompanha, o agente desta revo- 
lução. À medida em que estas forças se tornam dominantes, o esquema 
ontocrático é, pela primeira vez, ameaçado em sua totalidade. Todos os 
sistemas filosóficos e sociais passam a ser desmitificados e são solapadas 
todas as estabilidades e seguranças anteriores. Em seu lugar surgiu uma 
nova e incoercível liberdade que vai dar forma a todos os aspectos da 
vida e da sociedade — no meio de novas incertezas e possibilidades de 
destruição. Sujeito à inexorável pressão de Deus, o homem moderno só 
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tem um caminho aberto diante de si: que é a sua nova liberdade para 
criar sempre novas condições para a realização humana. É isto o que 
está sendo vagamente percebido por esses movimentos mesiâniços, que 
estão trabalhando pelo desenvolvimento nacional e pelas reformas de 
base, nas estruturas sociais na Ásia, na África e na América Latina. 

É nestas fronteiras específicas que se concentra, nos dias de hoje, 
o trabalho de humanização feito por Deus. É af que está sendo jogado o 
futuro do homem das nações subdesenvolvidas e em vias de desenvolvi- 
mento. É aí que a Igreja cristã tem a oportunidade única de tomar posi- 
ção solidária com aqueles que estão engajados nesta batalha, e teste- 
munhar as possibilidades que Cristo oferece de dar um significado e 
permitir a realização humana nesta situação e, ainda, tornar estas reali- 
dades visíveis na comunidade, em todos os setores onde a batalha se tor- 
nar intensa, entre as forças de humanização e desumanização. 

Quando o encontro entre a fé cristã e as culturas não-cristãs é en- 
tendido neste sentido, torna-se claro que a Igreja Missionária e a comu- 
nidade cristã nativa, nas fases iniciais dos esforços missionários moder- 
nos, estiveram sempre na linha de frente deste confronto. A Igreja Mis- 
sionária e a Igreja local, pelo simples fato de sua existência, representa- 
ram estas forças que irromperam nos costumes antigos e trouxeram a li- 
bertação. A proclamação da mensagem cristã desintegrou o padrão 
ontocrático. Pôs em dúvida todas as maneiras tradicionais de pensar e 
de agir. Ofereceu novo tipo de espiritualidade, novas possibilidades de 
realização humana, novos ideais para o indivíduo e para a sociedade. 
Com a difusão destas novas atitudes e esperanças desenvolveu-se vasta 
rede de escolas, de ginásios, de hospitais e de outras instituições de ser- 
viço social que levaram adiante esta revolução. 

Hoje, de fnodo geral, a Igreja Missionária e a igreja local conser- 
vam os mesmos padrões de trabalho e o mesmo conjunto de instituições 
modelados naquele período. Este tipo de atuação é ainda relativamente 
eficaz junto a povos primitivos que, até o momento presente, não foram 
muito atingidos pelo impacto do Ocidente e onde os velhos padrões de 
vida permanecem quase intatos. Nesses ambientes a Igreja Missionária e 
a igreja local ainda têm vitalidade e os métodos tradicionais de evangeli- 
zação dão muito bom resultado. Mas se a incursão dinâmica da tecnolo- 
gia — com a mentalidade secular que a acompanha — vier a moldar o fu- 
turo, neste caso, estas áreas de nossos atuais êxitos terão cada vez 
menos significação e serão solapadas, mais cedo ou mais tarde. O futuro 
das missões cristãs de âmbito mundial e das Igrejas Nacionais dependerá 
da liberdade que tiverem para se movimentar com coragem, nas novas 
fronteiras, e de se entrosarem validamente com as mesmas, como ocor- 
reu no passado. 
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Isto já ocorre em alguns casos, o que é um sinal animador. De 
modo geral, porém, penso que o problema é a grande incerteza e a gran- 
de frustração das Igrejas Missionárias e das Igrejas Nacionais, e a pouca 
compreensão quanto à verdadeira localização das fronteiras. É visível a 
crise de estruturas, mas são poucos os exemplos de experiências corajo- 
sas através das quais a comunidade cristã possa chegar, de forma 
adequada, ao cerne da luta atual. Esta falta de audácia no movimento 
missionário já é do conhecimento de muita gente. Menos visível, apesar 
de mais sério, é o problema provocado pela aparente incapacidade das 
Igrejas Nacionais de corresponderem, criadoramente, à ação de Deus 
nesta etapa da história do mundo. Se tentamos aqui chamar a atenção 
para este problema, é reconhecendo, no entanto, que, na qualidade de 
representantes da Igreja Ocidental e participantes do movimento mis- 
sionário, não temos o direito de falar. Carregamos a maior carga de res- 
ponsabilidade pela presente situação e, além disso, esta atual situação 
das Igrejas nacionais não é mais que a expressão particular da crise geral 
da Igreja na Europa e na América do Norte e, infelizmente, ainda não 
estamos inteiramente cônscios desta realidade. A situação da Igreja no 
Ocidente e no Oriente é tão séria que nos resta descobrir a melhor ma- 
neira de sermos honestos uns com os outros e de termos confiança em 
que o Espírito Santo nos guie a nós todos no caminho da renovação. 


Ausência de resposta criadora: algumas explicações 


Se perguntarmos a nós mesmos o motivo pelo qual as Igrejas, que 
estão plantadas bem no centro do desenvolvimento, que empolga as no- 
vas nações, não são capazes de uma resposta criadora, poderemos indi- 
car algumas razões que servirão, ao menos, como explicações parciais: 


1. Muito depois da questão da independência política — relativa- 
mente às potências colonizadoras — já estar resolvida, na maioria dos 
países, o problema das relações entre igreja local e Igreja Missionária 
permanece sem solução. Este assunto absorve tempo, energia e desvia 
a atenção de missionários e líderes religiosos locais do problema canden- 
te, que é a presença cristã na nova sociedade. Este problema só conti- 
nua a existir como tal, porque os responsáveis pela sua solução estão 
excessivamente ligados ao passado e por demais inseguros quanto às 
suas tarefas atuais, para poderem lidar com as mesmas, dentro de uma 
perspectiva criadora. 


2. As instituições médicas e educacionais que herdamos começam a 


lançar-se à procura de uma presença mais signifiativa nas novas frontei- 
ras da mudança social e do desenvolvimento nacional. No passado repre- 
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sentaram a linha de frente de uma presença cristã dinâmica, mas agora 
se transformaram em estorvo. Não têm condições de dar a contribuição 
que deram no passado, salvo em raras exceções. Enquanto isto, o 
simples fato de existirem, absorve energia e atenção para um tipo de ser- 
viço cristão que, na melhor das hipóteses, tem importância secundária, 
A expressão natural da vida e das preocupações de uma comunidade 
cristã local deve ser a autêntica forma cristã de servir ao mundo. A 
maioria das instituições herdadas surgiram como resultado da vivência 
da Igreja Missionária. Quando são integradas na igreja local, consti- 
tuem-se em tremendo fardo e há casos em que estas instituições são 
mantidas, não pela oportunidade de serviço que oferecem, mas pelo 
prestígio que dão à igreja local e a seus líderes. 


3. A inspiração do movimento missionário moderno encontra gran- 
de parte de suas raízes no pietismo, caracterizado por sua vitalidade es- 
piritual e compromisso com a missão mundial da Igreja. Acontece, po- 
rém, que o próprio pietismo surgiu como resposta a problemas especí- 
ficos que a comunidade cristã teve de enfrentar, durante os séculos de- 
zoito e dezenove. Naquela época, as pressões sempre crescentes em 
favor da autonomia forçaram a Igreja a abandonar uma área após outra, 
e o pietismo representou uma tentativa para salvar a situação, através 
da concentração de esforços sobre uma das áreas da existência huma- 
na — a área da vivência íntima pessoal — que parecia capaz de aguentar 
todas as pressões provindas da secularização. Durante algum tempo, 
esta espiritualidade de tipo ocidental foi de extraordinária importân- 
cia, no que diz respeito à situação humana, em muitas regiões da Ásia, 
da África e da América Latina e o constituiu em força libertadora. Nos 
dias de hoje, porém, o seu fracasso é por demais evidente. A pregação 
do Evangelho abalou as estruturas tradicionais de vida em muitos paí- 
ses mas, infelizmente, muitos missionários não tinham suficiente co- 
nhecimento teológico para representar uma fé que tornasse possível a 
reintegração de toda a vida, em torno de um novo ponto de referên- 
cia. Na medida em que as formas modernas de pietismo passaram a 
preocupar-se exclusivamente com a religiosidade emocional e que o cris- 
tão começou a ter consciência, cada vez mais clara, de sua responsabi- 
lidade no mundo, número cada vez maior de jovens passou a viver em 
dois mundos, distintos e estranhos um ao outro. Estes jovens são leva- 
dos a concluir que sua vivência cristã não merece importância. 

Paralelamente, o pietismo, ao ignorar a existência do problema que 
constitui a relação entre fé e cultura, criou condições para que o cris- 
tianismo fosse sutilmente identificado com certas formas do pensamen- 
to ocidental e com suas instituições sociais, econômicas e políticas. 
Porque não tinha uma visão clara da ação de Deus na história — fora do 
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nível da experiência pessoal — a nossa herança pietista perdeu de vista 
o governo messiânico de Deus sobre a história e as implicações revolu- 
cionárias deste governo. Como consegiuência, a Igreja tem a tendên- 
cia de se sentir mais à vontade em determinados tipos de sociedade — 
que costumam estar mais próximos do passado que do futuro. Tem, 
ainda, tendência para tomar uma atitude defensiva quando esses tipos 
de sociedade são ameaçados, ao invés de corresponder ao repto e se lan- 
car às novas fronteiras onde a nova ordem social está sendo modelada. 


4. Quando a Igreja, e sua qualidade de povo de Deus, foi instalada 
na Ásia, na África e na América Latina, partia-se do princípio segundo o 
qual as instituições deveriam ter a mesma forma que tinham as /nstitui- 
ções religiosas da Cristandade ocidental. Durante todos estes séculos em 
que, no Ocidente, todas as pessoas eram batizadas e suas vidas tinham 
orientação religiosa, a Igreja se constituiu em poderosa força modelado- 
ra da vida e do pensamento do homem, e dirigente dessa sociedade. 
Quando o povo de Deus, nas grandes regiões não-cristãs, adotou esta 
forma de vida, verificaram-se acontecimentos bem estranhos: 


Convertidos desenraizados 


Nas regiões onde a religião era a força integradora da vida e da so- 
ciedade, conforme o modelo ontocrático, os primeiros convertidos ao 
cristianismo foram completamente desenraizados. Era natural que, nes- 
ta situação, os missionários estabelecessem um Corpus Christianum, em 
torno do novo conjunto residencial ou nas aldeias cristãs. Esta solu- 
ção estava destinada ao fracasso, porque não tinha lugar, nem signifi- 
cado, na cultura ambiente e na vida dessas nações. Além do mais, a 
idéia que os missionários tinham sobre o que o cristianismo deveria ser 
não era do tipo que os levasse a estruturar uma nova sociedade. Durante 
muitas décadas, as comunidades religiosas que se organizaram, nas áreas 
rurais, foram uma solução legítima para um problema real. O advento 
da sociedade urbana, porém, veio ameaçar tudo isto. O cristão se vê 
obrigado a tomar decisões a propósito de imensa variedade de aspectos 
da vida secular. O tipo de comunidade religiosa que antes se constituía 
no centro de sua vida, hoje se transforma em área restrita, à margem do 
conjunto de sua vida. O resultado desta situação transparece na angústia 
do estudante brasileiro que disse: ''Quanto mais eu participo dos progra- 
mas da minha igreja local, mais alienado me sinto do mundo para o qual 
Deus me chamou, para servi-lo. E quanto mais me sinto engajado em 
minhas responsabilidades no mundo, menos importância parece ter o 
que acontece nos programas da Igreja”. 
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Na medida em que a vida do povo de Deus estiver ligada à institui- 
ção religiosa chamada Cristandade, a vida desse povo de Deus se sentirá 
sobrecarregada com um fardo, que será um elemento estranho à sua cul 
tura, ao invés de se constituir na prova do discernimento e da misericór- 
dia de Deus, agindo através dessa instituição. Estas estruturas importa- 
das impõem, ao mesmo tempo, um ônus financeiro insuportável e ten- 
dem a prejudicar, em vez de facilitar, a expansão das Igrejas Missioná- 
rias, estabelecendo um gênero de ministério que leva a grandes frustra- 
ções e insegurança, oferecendo, ao mesmo tempo, a tentação do abuso 
do poder. 

E o que é ainda mais sério: a Igreja, o povo de Deus, chamado a 
testemunhar sua presença transformadora em todos os aspectos da vida 
da nação, em virtude dos padrões importados, se vê envolvido por uma 
estrutura que prejudica esta penetração. A Igreja se transformou em 
uma sociedade fechada, onde o Evangelho é proclamado aos que já são 
cristãos. Quando a Igreja foi transformada em uma instituição religiosa 
ao lado de outras instituições, o próprio cristianismo ajudou a criar uma 
situação, na qual os sistemas culturais foram isolados do alcance do im- 
pacto do Evangelho. E, na medida em que as pessoas que estão dentro 
dessas culturas se tornam cada vez mais secularizadas, o cristianismo, 
em virtude desse tipo de roupagem, vai perdendo a oportunidade de en- 
trar em contato com as mesmas, nas fronteiras de suas preocupações 
humanas. 


Caminhos da Renovação 


Admito que estas reflexões nos levam a uma visão sombria. Mas, se 
a análise é realista, de nada adianta escondê-la. Nossa tarefa não é defen- 
der um tipo especial de organização da Igreja, mas corresponder ao tra- 
balho de renovação que Deus empreende na mesma. A história da Igre- 
ja mostra nitidamente que ele, muitas vezes, destrói para poder recons- 
truir e abre novas possibilidades no exato momento em que o velho sis- 
tema foi superado. A questão crucial reside em saber se somos livres 
para perceber a direção na qual Deus se está movendo, para podermos 
acompanhá-lo. Isto só será possível se estivermos sempre alertas, para 
discernir a ação de Deus no momento determinado da história que vi- 
vemos, e nos sentirmos livres para trabalhar pela reestruturação que se fi- 
zer necessária na Igreja, se é que a nós cabe participar, criadoramente, 
dessa tarefa. Ninguém pode fazer afirmações categóricas quanto à dire 
ção em que Deus está chamando sua Igreja a se mover, hoje, no ca- 
minho da renovação. Mas também não podemos deixar de tentar des- 
cobrir este caminho, em nossos pensamentos e em nossa vida de cada 
dia. Neste sentido, gostaria de sugerir aiguns pontos. 
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1. Uma das afirmações mais claras sobre o significado da Igreja en- 
contra-se na Primeira Carta de Pedro (2.9): “Vós, porém, sois uma 
geração escolhida, um sacerdócio real, uma gente santa, um povo de 
conquista, para que publiqueis as perfeições daquele que das trevas nos 
chamou à sua luz admirável”. Sempre aceitamos que, para realizar esta 
vocação, o povo de Deus deveria existir como comunidade que reunisse 
os “salvos”, preocupados principalmente em atender às suas próprias 
necessidades espirituais e a trazer para esta comunidade um número 
sempre crescente de “outros” membros. Nada existe no texto citado 
que justifique esta asserção. Mais lógico seria verificar que esta é a for- 
ma menos adequada de corresponder àquele chamado e que, ao contrá- 
rio, a Igreja é a comunidade de servos, ou testemunhas, chamados e com 
o compromisso de se lançarem no mundo como portadores da Boa- 
-Nova a respeito do que Deus fez para todos. 

Esta forma seria mais fiel ao significado bíblico da dimensão cós- 
mica e universal da ação redentora de Deus. A situação humana foi 
transformada em Cristo, novas possibilidades se abriram para todos. A 
Igreja é o sinal e o prenúncio da Nova Humanidade, que diz respeito a 
todos os homens. Deus também reúne seu povo mas, tanto no Antigo 
como no Novo Testamento, esta reunião tem dimensões escatológicas 
que ainda não foram devidamente consideradas. É claro que, se a 
reunião é do tipo que não é livre para realizar a tarefa que foi a razão de 
ser de sua existência, então, algo está errado. 

Quando a Igreja, quanto à sua forma, tornar-se uma comunidade 
de servos (ministros) ou testemunhas, será possível, então, desenvolver 
um tipo de espiritualidade que irá atrair, ao invés de alienar, aqueles 
mais preocupados em participar do trabalho de Cristo no mundo mo- 
derno, e também irá criar condições para o aparecimento de um tipo 
de instituição religiosa que nos permita sair de nossa autocentralização 
eclesiástica. O novo tipo de comunidade poderá, além disso, permitir 
a penetração e o testemunho em um mundo onde a população aumen- 
ta rapidamente, e no qual as fronteiras da peleja humana se estão alte- 
rando com tamanha rapidez, que as formas exteriores tradicionais da 
Igreja não têm possibilidade de ser eficazes. Podemos verificar, ainda, 
que o declínio do número de membros, em algumas regiões do mundo, 
é um sinal da Providência de Deus apontando para uma nova direção, e 
não uma tragédia a ser lamentada, enquanto se deixa que aumente o 
número de vítimas das velhas estruturas. 


2. Esta comunidade de ministros tem que ser moldada em torno 
da participação dos cristãos na ação que se desenrola nas fronteiras es- 
pecíficas da luta pela humanização, nos países em desenvolvimento. 
Onde a velha ordem está sendo esfacelada; onde os homens sentem a 
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nova liberdade e a nova insegurança; onde as sociedades, durante sé- 
culos, foram dominadas e agora estão abertas para o futuro e, por isto 
mesmo, apavoradas; onde as correntes subterrâneas do messianismo 
pressionam em favor da reconstrução e integração de uma nova socie- 
dade, correndo o risco de levarem a novas formas de escravidão; aí 
existem, hoje, oportunidades excelentes para uma presença cristã fas- 
cinante e plena de significado. 

Os tipos atuais de congregação não facilitam este tipo de presen- 
ça: reúnem o povo em torno de um programa religioso muito distante 
das fronteiras onde se desenrola a luta, e alienado dos problemas que 
ali são postos em confronto. Estas congregações costumam atrair aque- 
les que estão menos desejosos de assumir responsabilidades no mundo. 
Estes cristãos não podem ser levados à luta simplesmente porque foram 
pressionados, individualmente, a se engajarem. Na luta descrita acima, 
em todos os momentos, as pressões ideológicas são de tal ordem e os 
dilemas morais são tão agudos que o cristão se sente completamente 
sô, dia após dia, e acabará perdendo o senso de direção; é provável, 
também, que ele acabe por chegar à conclusão de que a Igreja e seu pro- 
grama não têm importância no mundo em que vive. 

O que pode ser feito agora, no que se refere a qualquer dos terrenos 
específicos dessa luta, é das prioridade à formação de pequenas comuni- 
dades de cristãos — que estejam dentro ou fora da Igreja Institucional — 
completamente comprometidos na luta e que se disponham a aceitar 
esse compromisso como sua principal responsabilidade de cristãos. Tais 
grupos podem constituir-se em torno de algum aspecto da' revolução 
atual, da luta pelo desenvolvimento nacional, ou da própria ação polí- 
tica. Estes grupos podem ser constituídos por elementos que tenham a 
mesma profissão, ou por pessoas que atuam em terrenos diferentes, mas 
que se preocupam em dar a seu trabalho uma forma concreta de pre- 
sença cristã. Poderão ser grupos ad hoc que existirão para estudar um 
problema determinado e as maneiras de solucioná-lo — exame de algum 
assunto de importância para a vida da cidade ou comunidade, assistên- 
cia pastoral a alguns grupos da sociedade, alguma forma de presença 
adequada na nova cultura da nossa juventude. Importante é que cada 
grupo seja constituído por quem aceite um ministério específico, em 
algum lugar específico, e se preocupe em relacionar a fé cristã com o 
problema escolhido e em desenvolver um tipo de comunidade pastoral 
que sustente este esforço. A forma exata de tal koinonia só será desco- 
berta na medida em que as experiências se forem desenrolando por este 
caminho. 


3. Dentro deste contexto, as questões com as quais as Igrejas se de- 
frontam no caminho, para se encontrarem a elas mesmas e se desenvol- 
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verem, serão nitidamente redefinidas. No estágio atual não se precisa- 
ria, ou melhor, não se deveria dar tanta atenção à procura do melhor 
tipo de instituição eclesiástica, nem do programa mais completo de ati- 
vidades religiosas. O que realmente importa é, através da reflexão teoló- 
gica, do estudo da Bíblia, da liturgia e dos sacramentos, e dos relacio- 
namentos na comunidade, descobrir e dar testemunho da ação de Deus 
na reformulação da vida humana e da sociedade, nas nações em desen- 
volvimento, e na estruturação da comunidade, de tal forma que ela se 
torne visível. 

Quando esta tentativa é feita, o problema do valor do que é natu- 
ral do país é visto sob nova luz. A Igreja, como sinal e antecipação da 
Nova Humanidade, no centro da vida e dos problemas das nações em 
desenvolvimento, não pode, hoje, estar sujeita a modelos ocidentais 
que expressaram uma realidade em situações e épocas da história muito 
diferentes. Ao mesmo tempo, o reconhecimento dos valores naturais de 
um país não significa apenas a aceitação de adaptações dos elementos 
tirados da herança cultural de um povo. A questão principal reside em 
saber a maneira pela qual esta herança cultural e religiosa está sendo 
transformada por Deus, ao sofrer o impacto dilacerador da tecnologia 
e da secularização, e ao enfrentar o desafio do desenvolvimento nacio- 
nal. As formas mais autênticas de vida das Igrejas, em qualquer situa- 
ção, serão aquelas que expressarem, de maneira mais adequada, esta 
realidade. 


É evidente que as sugestões apresentadas acima são fragmentárias. 
Têm simplesmente a intenção de indicar uma direção, que talvez valha 
a pena explorar e considerar como ponto de partida. Não pretendem 
oferecer um modelo totalmente novo para a vida da Igreja. Não temos 
ilusões quanto à possibilidade de alguma Igreja abandonar, de repente, 
seu programa atual de trabalho e se lançar no tipo de aventura sugerido 
aqui. No entanto, é possível que, enquanto discutimos estes assuntos e 
refletimos sobre as experiências passadas, de acordo com as linhas aqui 
propostas, novas perspectivas se abram e novas possibilidades se apre- 
sentem. 

É possível que algumas das Igrejas nacionais ainda estejam tão 
submissas ao passado e tão dominadas por suas estruturas atuais, que 
não consigam responder ao desafio radical que foi aqui proposto. Neste 
caso, Deus fará surgirem outros, que serão seus instrumentos na idade 
que nos sucederá. Nesta idade apocalíptica que estamos vivendo, nôs, 
nas nossas Igrejas Ocidentais, não estamos em condições muito melho- 
res, e somos todos chamados a nos mostrarmos sensíveis a este julga- 
mento que será lançado sobre nós. Nosso êxito ou nosso fracasso 
poderá ser, então, oferecido, com esperança, ao Senhor da Igreja. 
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Nossa tarefa imediata 
em face da crise iminente* 





TUDO PARECE indicar a iminência de uma crise séria na Améri- 
ca Latina, que poderá alterar drasticamente nossa vida social, política 
e religiosa. A hora poderá ser mais cedo do que imaginamos. Em alguns 
países, como a Colômbia, a.Bolívia e a Argentina, essa crise é já uma 
realidade. Em outros, pode não estar longe. 

Estamos nós, os universitários cristãos, preparando-nos para os dias 
que se avizinham? Estamos orientando o estudo, o pensamento e a ação 
dos nossos grupos, nessa direção? Dizem que, durante os dias da revolu- 
ção comunista na Rússia, em 1917, um Sínodo da Igreja Ortodoxa pas- 
sou dois dias tratando de decidir se o sacerdote deveria usar em deter- 
minada fase da missa um paramento vermelho ou verde. Podemos rir 
com isso, mas quantas vezes os nossos Movimento Estudantil Cristão 


* Testimonium. São Paulo, 1 (1):27-33, março, 1953. 
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(MEC) e Associação Cristã de Acadêmicos (ACA) reúnem-se trangui- 
lamente para “charlas de café” e longas discussões acadêmicas, sem a 
menor preocupação com o que a crise que se aproxima pode exigir de 
nós. Não podemos continuar assim por mais tempo. 


A natureza das coisas que estão por vir 


Que trará o futuro para a América Latina? O autor não se atreve 
a desempenhar o papel de profeta. Uma coisa, porém, é certa: tempos 
muito críticos acercam-se dos cristãos evangélicos. As palavras do Dr. 
José Hromadka, Professor de Teologia na Universidade de Praga, defi- 
nem certamente a nossa situação: 


“Classes menos cultas vão assumir a direção da sociedade. Do 
ponto de vista humano, a situação atual está se tornando muito 
mais dolorosa para a Igreja. Todo apoio exterior lhe está sendo re- 
tirado... Não poderemos esperar que, no futuro, a sociedade nos dê 
riquezas nem prestígio; não poderemos confiar em nenhum apoio 
humano, mas somente na Graça e no amor de Deus”. 


A razão desta mudança repentina em nossa situação é simplesmente 
esta: estamos vivendo um momento de profundas transformações so- 
ciais e políticas, no qual todas as velhas estruturas da nossa sociedade 
estão sendo destruídas, e novas estruturas estáveis ainda não apareceram 
para substituí-las. Na Providência divina nos é permitido viver neste 
tempo prenhe de grandes possibilidades, embora estejamos destinados 
a sofrer as dores intensas que acompanham o nascimento de qualquer 
nova sociedade. 

Há pelo menos dois aspectos desta nova situação que não podemos 
mais ignorar. Primeiro, as classes “baixas”, as massas proletárias, exigem 
comida e justiça. Recusam-se a continuar acreditando que a sua vida de 
sofrimento e exploração foi ordenada por Deus ou pelo Destino. Consi- 
deram que sua situação atual é insuportável, e estão mais dispostas a 
morrer do que a tolerá-la por mais tempo. Ex igem certo grau de segu- 
rança econômica e melhores condições de vida. E, o que é mais impor- 
tante ainda, exigem um ponto de maior responsabilidade e dignidade na 
sociedade do futuro. 

Se estas massas se convertem ao comunismo com entusiasmo não 
é somente porque o comunismo lhes oferece pão e segurança, como 
também porque ele os chama para desempenhar um papel criador na 
emancipação da humanidade. O proletariado é, segundo Marx, o “povo 
escolhido”, destinado a trazer à Humanidade uma nova época que já 
está à vista. 
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Esta situação significa crise. As forças que hoje ocupam posições 
de influência e prestígio não cedem sem luta. E, o que é mais sério 
ainda, estes grupos não têm feito nada para satisfazer as justas aspira- 
ções das massas, e portanto, têm permitido que outras forças políticas, 
especialmente o comunismo, explorem esses sentimentos para seus 
próprios fins. 


Um segundo aspecto desta situação é o seguinte: Vamos inevitavel- 
mente caminhando para uma sociedade planificada sem saber ainda qual 
será a natureza deia. Um mundo que antes estava composto de peque- 
nas unidades independentes já chegou a ser uma Grande Sociedade, na 
qual cada parte depende de todas as outras partes. Houve tempo em que 
o nosso mundo consistia de muitas comunidades, que se sustinham a si 
mesmas e podiam determinar seu próprio destino. Este tipo de organi- 
zação da sociedade já desapareceu para sempre. Hoje, grandes concen- 
trações de poder, na forma de indústrias, sindicatos e partidos políticos, 
controlam todos os aspectos duma sociedade tecnológica. Se esta socie- 
dade, porém, há de sobreviver com algum grau de justiça, precisaremos 
de novas estruturas políticas que poderão controlá-la; estruturas que po- 
derão manter ordem sem acabar com a liberdade; planificação sem gran- 
des concentrações de poder que corrompem; e reformas sociais e eco- 
nômicas sem ocasionar tanta violência e perda de vidas. 

Como poderemos alcançar este alvo? Até agora, ninguém sabe. 
Portanto, o nosso mundo terá que passar por grandes tribulações até 
que esta resposta seja encontrada e firmemente estabelecida. 

Quais serão as consequências de tudo isto para o cristianismo? 
Tudo parece indicar que teremos mudanças sociais e revoluções polí- 
ticas e que governos totalitários e ideologias políticas dominarão muitos 
povos. Isto significa, necessariamente, uma crise de graves proporções 
para todas as organizações critãs. 


1. Significa uma crise para a Igreja como instituição. Em tempos de in- 
tranquilidade política, grande parte da vida institucional da Igreja se 
torna impossível. Os cultos podem ser proibidos, comunicações e via- 
gens restringidas. 

Aliás, os governos totalitários são zelosos de qualquer centro de po- 
der que pudesse constituir-se em rival de sua autoridade. Portanto, tais 
governos podem suprimir muitos aspectos da vida institucional da Igre- 
ja: obras de serviço social, colégios e escolas, até os movimentos da mo- 
cidade. Em todos esses campos, o governo quer exercer absoluta autori- 
dade. Vigiará, com atenção especial, as Igrejas com grande número de 
membros e os pastores em altas posições. Imporá toda sorte de restri- 
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ções às Igrejas com o fim de dificultar as suas atividades. A Igreja que 
for principalmente uma instituição, e não uma confraternidade de cren- 
tes, encontrar-se-á grandemente restringida, e dificilmente poderá so- 
breviver. 


2. Significa uma crise de fé. Novas ideologias políticas andam pelo 
mundo de hoje. Levam consigo uma filosofia total da vida e uma orien- 
tação que são decididamente anticristãs. Fazem uso das escolas, do 
rádio censurado e da imprensa controlada, e de todos os modernos 
meios e métodos de psicologia e de propaganda para imprimir a sua 
ideologia nas massas. 

Cada estudante que vive sob o domínio dessas ideologias encontra- 
-se repentinamente diante de um desafio à sua fé, que ele não está prepa- 
rado para enfrentar. Moços de lares cristãos participam nos movimentos 
políticos dirigidos pelo governo, e aprendem bem as suas lições na 
escola. De repente, pais humildes dão-se conta de que os seus filhos 
estão sendo gradualmente afastados da fé cristã pelo impacto de uma 
ideologia pagã. Nesta situação cada cristão precisa de uma fé firme e 
vital que ele conheça bem e saiba comunicar a outros. 


3. Significa uma crise de ação. Como poderá o cristão agir sob um regi- 
me totalitário? Poderá participar num movimento orientado por uma 
ideologia pagã, que proíbe toda oposição e confia na violência para lo- 
grar os seus fins? Ou, como cristãos, temos que opor-nos a tais gover- 
nos? É justificada a oposição por razões que são meramente de ordem 
política? Ou deve-se fazer só sobre bases morais e teológicas? 

É fácil reconhecer que, no momento, não estamos preparados para 
fazer estas decisões. Nosso pensamento ético e teológico tem-se desen- 
volvido no ambiente de uma sociedade livre e mais ou menos democrá- 
tica. Estamos acostumados a guiar-nos por certos princípios que nos in- 
capacitam para agir, de uma maneira dinâmica, neste mundo em que es- 
tamos. Existe o grave perigo de nos retirarmos, portanto, de todos os 
centros de poder de nossa sociedade que determinam o caráter de nos- 
sas instituições, deixando todas estas organizações em mãos de homens 
que não são cristãos. 


A tarefa dos estudantes cristãos nesta situação 


Diante dessa crise de tríplice aspecto da vida institucional da Igre- 
ja, de fé e de ação, é mister que estudemos seriamente o que isto signi- 
fica para a organização e a obra dos nossos Movimentos Cristãos de 
Estudantes. Não podemos malbaratar os dias de relativa liberdade que 
ainda nos restam. Temos que nos dedicar, com um tremendo senso de 
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urgência, à tarefa de desenvolver um Movimento preparado para en- 
frentar os problemas do futuro, capaz de agir dinamicamente num mun- 
do revolucionário, e que, na Providência de Deus, poderá servir, possi- 
velmente, para guiar e orientar a Igreja na crise que se aproxima. Se isto 
há de acontecer, creio que certas coisas serão indispensáveis de nossa” 
parte: 


1. Cada MEC ou ACA deve começar com um grupo pequeno e homogê- 
neo de estudantes cristãos que estão unidos por uma fé e uma preocupa- 
ção comuns a todos. Onde existirem grupos já formados que não sejam 
homogêneos, será preciso reorganizá-los e começar de novo. 

Em alguns lugares há a tendência para nos orgulharmos pelo fato 
de que nosso Movimento tem uma base bastante ampla, incluindo, 
entre seus membros, católicos, judeus, ateus e comunistas. Isto pode ser 
uma coisa maravilhosa para um clube de debates. Mas é um erro fatal, 
se nos propomos a ter poderoso movimento de estudantes cristãos. Se 
quisermos, como estudantes cristãos, analisar os nossos problemas seria- 
mente e exercer influência na universidade, temos que começar com 
um núcleo sólido que seja pequeno, de estudantes cristãos. Isto signi- 
fica, na nossa situação, que tais grupos têm de ser de orientação evangé- 
lica. Só um grupo deste tipo, possuído de uma orientação comum, po- 
derá oferecer-nos a oportunidade de que precisamos para estudo e ação 
dinâmicos. 

Isto não quer dizer que devamos criar grupos exclusivistas, afasta- 
dos dos outros estudantes. Se o grupo tem uma orientação realmente 
cristã, isto não pode acontecer. À medida que tal núcleo de estudantes, 
convictos da sua fé, se desenvolve, terá que estar constantemente em 
contacto com outros estudantes e convidá-los a participar do seu mo- 
vimento. Mas neste caso, os de fora não entrarão numa sociedade de de- 
bates, antes encontrar-se-ão entre um grupo de estudantes, cuja fé e 
convicção os desafiará a tomar uma decisão que importará na orienta- 
ção total das suas vidas. Aliás, um grupo cuja ação os estimulará a parti- 
ciparem da mesma obra. 


2. Cada grupo homogêneo, assim estabelecido, terá que fazer um sério 
esforço de orientação e estudo teológico. Só se soubermos o que cre- 
mos, isto é, se tivermos uma teologia vital e atual, poderemos enfrentar, 
com êxito, o tremendo impacto das novas ideologias políticas. Eis aqui 
a lição que os estudantes cristãos da China e da Alemanha Oriental 
tiveram que aprender através de amargas experiências. Encontraram-se 
subitamente defronte de estudantes marxistas que sabiam claramente 
o que criam, que compreendiam o significado da sua filosofia, que ti- 
nham uma resposta para cada pergunta, e que proclamavam sua fé com 
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tanta convicção que muitos dos estudantes cristãos ficaram completa- 
mente aturdidos. 

Se temos a esperança de exercer uma influência decisiva no futuro, 
temos que estar capacitados para sair ao encontro desta convicção e 
desta compreensão do marxista com uma orientação cristã ainda mais 
certa e poderosa. Deus tem permitido que nós, aqui na América Latina, 
aprendamos, de outros, esta lição e nos tem dado tempo para nos pre- 
pararmos. Mas se quisermos aproveitar a oportunidade, temos que co- 
meçar já a fazer estudos profundos de teologia, e pensar sinceramente 
no problema da relação entre nossa fé e os problemas do mundo em que 
vivemos. 


3. Cada grupo de estudantes terá que formar uma keinonia viva em 
que estudantes cristãos, dedicados sem reservas a Cristo, possam estudar 
e orar juntos, fortalecer-se para os dias do porvir, e compartilhar com 
outros os seus problemas e a sua esperança comum em Jesus Cristo. Em 
termos como os do presente, quando os homens estão colhendo os fru- 
tos do estéril individualismo, e encontram-se completamente sozinhos 
e isolados, cada grupo de estudantes cristãos é chamado a oferecer uma 
verdadeira koinonia que poderá atrair estudantes que desejam ansio- 
samente encontrar, em alguma parte, confraternidade sobre bases pro- 
fundas e estáveis. É 

E o que é ainda de mais importância; estamos entrando em uma 
era em que nenhum cristão poderá enfrentar o mundo sozinho. O esta- 
do totalitário exige que ele faça decisões diariamente; decisões estas que 
ele, como indivíduo isolado, não está capacitado a fazer. Sozinho, não 
poderá aguentar, por muito tempo, a tensão que isto significa, ou fará 
decisões erradas que debilitarão o testemunho da Igreja. 

Nestas circunstâncias os cristãos não podem agir de acordo com 
certos princípios, mas somente em obediência a Cristo em cada mo- 
mento, e em cada situação. Aliás, para agir assim, cada indivíduo terá 
que fazer parte de uma íntima confraternidade em que o grupo de 
crentes, guiado pelo Espírito Santo, possa ajudar cada um a achar a 
vontade do Senhor. Agora, em muitas partes da América Latina, temos 
a oportunidade de trabalhar para a criação de tais grupos e assim prepa- 
rarmo-nos para o futuro. 


4. Cada grupo de estudantes precisa ter uma missão e agir dinamica- 
mente para realizá-la. Sabendo que Deus está agindo neste momento 
da história, e que ele está usando os membros da sua Igreja como seus 
instrumentos, nasce em cada um de nós este senso de missão, esta con- 
vicção de que Deus nos está chamando para lutar e servir-lhe sem 
reservas. 
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O grupo de estudantes cristãos que não tem este senso de missão 
pode ser tudo menos o que este nome indica. Recentemente um moço 
comunista visitou um dos nossos grupos em um centro universitário 
deste continente. Visitou um estudo bíblico, uma charla de café e 
algumas outras discussões informais. Depois perguntou a um dos mem- 
bros do grupo: Que faz esta organização? O membro replicou: Temos 
discussões, charlas de café, e estudos bíblicos. Então o comunista 
disse: Não é isso o que quero saber. O que pergunto é o que este grupo 
faz. Qual é a sua missão? E o estudante não teve resposta. 

Creio que na Conferência de São Paulo (*) um novo e profundo 
senso de missão nasceu no coração de muitos dos participantes. Já 
tenho visto a maneira como muitos destes estudantes estão agindo, de- 
pois de voltar a seus respectivos países. Pude notar a nova orientação 
que estão dando a seus grupos e o entusiasmo com que estão trabalhan- 
do. Mas este senso de missão terá que extender-se a cada membro de 
cada grupo local; terá que nos estimular a empreender um novo esforço 
de evangelização nas faculdades em que estivermos; terá que nos forçar 
a agir energicamente dentro das organizações de estudantes da nossa 
universidade; e terá que despertar em nós uma profunda preocupação 
pelos problemas sociais e políticos do nosso País que terminará na nossa 
participação ativa nestes centros de poder. 

A medida que aprendermos estas lições, estaremos preparados para 
a crise que vem e poderemos desenvolver um Movimento de Estudantes 
Cristãos que crescerá e fará uma obra cada vez mais valiosa em meio de 
dificuldades e perigos. 


* Conferência de Preparação de Líderes, no Sítio das Figueiras, em julho de 1952. 
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O dinamismo da religião cristã* 





EProcas DE GRANDE instabilidade tem havido através da his- 
tória. Nessas épocas, as velhas estruturas da sociedade entram em deca- 
dência, perdem seu valor e seu poder de orientar e dominar a vida do 
homem: entretanto, novas estruturas ainda não nasceram. Tudo está 
num estado de fluxo. A humanidade não está de acordo com as idéias, 
com a vida, nem com os sistemas do passado; e busca ansiosamente, 
algo novo, sem o poder êncontrar. 

Em tempos como esses, tudo é possível. Homens e movimentos 
podem fazer grandes conquistas. Religiões novas podem aparecer repen- 
tinamente e dentro de pouco tempo lograr dominar uma grande parte 


* Testimonium, São Paulo, Movimentos Cristãos de Estudantes da América La- 
tina, 1 (2):12-7, jun. 1953. 
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do mundo. Para que tais movimentos tenham êxito, uma coisa é ne- 
cessária: que sejam dinâmicos, que tenham a capacidade de despertar 
nos seus adeptos uma paixão a favor da causa que representam. Dina- 
mismo, eis aqui a coisa principal. E precisamente porque hoje nós vive- 
mos numa situação de crise e de instabilidade, o problema do dinamis- 
mo da religião cristã é um dos problemas fundamentais que temos que 
estudar. 

A capacidade do cristianismo de despertar nos seus fiéis um espíri- 
to de dinâmica dedicação à sua causa poderá ser um dos fatores mais 
decisivos na determinação do futuro do mundo. 

O cristianismo, através da história, tem demonstrado este dinamis- 
mo de que estamos falando. Tem sido uma religião de paixão, que em 
várias ocasiões conquistou quase o mundo inteiro. 

Esse caráter dinâmico do cristianismo faz-se notar desde as primei- 
ras páginas dos evangelhos. O Cristo que encontramos no primeiro capí- 
tulo de S. Marcos é um Cristo com poder que impressiona profunda- 
mente a todos os que entram em contato com ele. Jesus cura os doen- 
tes, sara os leprosos, atua de uma forma tão dinâmica que rompe todas 
as normas da antiga lei dos fariseus; e prega uma mensagem que tem 
profunda repercussão na vida de quem a ouve: “O tempo está cumpri- 
do eo Reino de Deus é chegado; arrependei-vos e crede no Evangelho”. 

Da mesma maneira, a história da Igreja Primitiva, como a encontra- 
mos relatada no livro dos Atos, começa com iguais manifestações de vi- 
talidade. O poder divino principia a mover um grupinho de homens hu- 
mildes. Quase no mesmo instante, são transformados em homens dinã- 
micos a quem nem o poder dos romanos pôde deter. Antes medrosos, 
agora possuem coragem para enfrentar os reis. Antes fracos, agora for- 
tes; antes débeis, agora pregam com poder, curam enfermos e são instru- 
mentos na conversão de milhares de pessoas. 

Durante mais de trezentos anos a Igreja possuiu esse mesmo dina- 
mismo. Em meio das perseguições mais intensas, os cristãos manifesta- 
ram esta paixão pela fé. Falaram com todos os seus amigos, viveram 
no mundo como estrangeiros, sofreram e morreram cantando hinos de 
glória a Deus e possuíram um poder tal que o cristianismo, uma seita 
desprezada e pequena, logrou vencer o grande Império Romano, e inje- 
tou nova vida nas veias duma civilização que agonizava. 


Nosso problema hoje 
Esse dinamismo tem-se manifestado em muitas ocasiões na história 
posterior da Igreja, desde aquele tempo até hoje. Mas eis aqui o aspecto 


trágico de nossa situação atual: A força mais dinâmica do mundo mo- 
derno já não é o cristianismo, mas sim, o comunismo. Os comunistas 
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são os que têm sabido despertar nos seus adeptos um espírito de sacrifí- 
cio, dedicação e entrega que não tem paralelo em nossos tempos. O pa- 
dre Ducatillon, o distinto dominicano, escreveu: “O comunismo é um 
fenômeno de paixão, um dos mais formidáveis não só de nosso tempo, 
mas também, sem dúvida, da história”. A razão por que o comunismo 
é um problema tão sério para o mundo de hoje é precisamente porque 
nenhum outro movimento pode igualar o seu dinamismo. 

O que é ainda pior no campo nitidamente religioso é que as nossas 
Igrejas já não representam as forças mais dinâmicas. O dinamismo reli- 
gioso de hoje encontra-se, com certas exceções, nas seitas à margem do 
protestantismo, e nos movimentos como o adventismo e os Teste- 
munhas de Jeová, que pouco ou nada têm que ver com o protestantis- 
mo histórico. São esses grupos que estão lançando, sobre o mundo, 
grande número de missionários. São eles que se dedicam à obra de evan- 
gelização com formidável entusiasmo. São os seus membros que estão 
mais dispostos a pregar, trabalhar, contribuir e se sacrificar pela vitória 

. da sua causa. 

A mesma situação existe nos nossos movimentos estudantis. Quan- 
tas vezes, em nossas Associações Cristãs de Acadêmicos, ficamos 
contentes em podermos nos reunir para discussões e estudos interessan- 
tes, sem nos preocuparmos muito com a nossa missão. E enquanto fi- 
camos tranquilos, novos movimentos vão nascendo e extendendo a sua 
influência. Representam pessoas com conceitos sumamente estreitos, 
mas com dinamismo e com um claro senso de missão. 

Diante da instabilidade do nosso tempo por um lado, e do fato do 
dinamismo desses movimentos por outro, podemos compreender que 
um dos problemas mais urgentes para todo cristão é o de estudar a ma- 
neira de voltar às fontes do poder para assim contribuir para a transfor- 
mação das nossas Igrejas e dos nossos movimentos. 


O dinamismo — um dom de Deus 


Precisamente sobre esse ponto, a fé cristã nos diz uma coisa sur- 
preendente: o dinamismo do cristianismo não é consequência dum 
esforço do homem; antes, é um dom de Deus. A obra a que Deus nos 
chama exige tanto de nós e é tão difícil, que nenhum de nós tem em si 
mesmo a capacidade de fazê-la. Disciplinas, jejum, esforços supremos de 
vontade; todas estas coisas são de pouco valor. Mas felizmente, o dina- 
mismo da nossa fé não depende disso. Deus mesmo nos dá forças; ele 
derrama sobre os seus servidores o poder do Espírito Santo. Na nossa 
fraqueza, seu poder se aperfeiçoa. 

Consequentemente o nosso problema é este: Que é que eu tenho 
que fazer para pôr a minha vida à disposição de Deus, a fim de que ele 
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me possa usar? Como posso eu receber o que Deus me está oferecendo 
agora? Deus toma a iniciativa; Deus está agindo para estabelecer o seu 
Reino; eu sou chamado a responder a essa iniciativa divina. 


Fontes de dinamismo 


O estudo da história da Igreja Cristã mostra que o poder divino se 
manifesta quando os cristãos reúnem certas condições. Dentre elas, des- 
tacam-se as seguintes: 


1.4 decisão pessoal de entregar a própria vida a Cristo. O poder de Deus 
dificilmente se manifesta em pessoas que não tomam a sério a realidade 
da sua fé. O cristianismo não é um mero passatempo; é uma coisa muito 
séria. Tem que ver com o Deus que se preocupou tanto com os proble- 
mas humanos que interveio no mundo a ponto de deixar seu Filho so- 
frer até à morte. E esse mesmo Deus prossegue ainda em sua obra reden- 
tora. 

Crer em Jesus Cristo significa reconhecer a realidade dessa obra re- 
dentora e consagrar a nossa vida a ela. Por esta razão, não pode haver 
cristãos tíbios: ou somos cristãos dinâmicos, ou não somos cristãos. O 
verdadeiro encontro com Cristo, o Senhor, termina ou na sua rejeição 
completa, ou na rendição incondicional da nossa vida a ele. É por isso 
que o cristianismo é uma religião que exige decisão; e não somente uma 
decisão em dado momento da nossa vida, mas uma decisão diária e de 
entrega; uma decisão que leva em conta a obra redentora de nosso Deus 
e a seriedade com que ele a faz. A vida de entrega, que resulta dessa ex- 
periência, proporciona a Deus a oportunidade de manifestar o seu poder 
em nós. 


2. Um segundo requisito para a manifestação do poder de Deus em 
nossa vida é o estudo da Bíblia e a oração. Depois da ressurreição de 
Cristo, ele ordenou aos apóstolos que voltassem a Jerusalém e aguardas- 
sem a manifestação do Espírito Santo. Conta o Livro de Atos que “to- 
dos perseveravam unânimes em oração”. Isso durou dez dias. Depois, 
desceu sobre eles o poder do Espírito. Assim os grandes avivamentos na 
Igreja tiveram sua origem em grupos pequenos de homens e mulheres 
que passaram horas e dias dedicados ao estudo da Palavra e à oração. 

Há algum tempo atrás, estive conversando com o fundador de um 
movimento nos Estados Unidos que se chama, Os Navegantes. Pode- 
mos ou não estar de acordo com a teologia e a orientação desse grupo. 
Mas o fato é que os seus membros possuem um dinamismo tremendo, 
e têm feito uma obra extraordinária de evangelização. No curso da con- 
versação, perguntei-lhe a que se devia o dinamismo desses navegantes. 
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Ele respondeu imediatamente: Cada navegante deve dedicar pelo menos 
uma hora diariamente ao estudo da Bíblia e à oração. Eis aqui a expli- 
cação do seu poder. E esses homens não são pastores, mas leigos, e 
grande número deles, estudantes universitários. 


3. Ação. Do que dissemos antes se depreende claramente que ser cris- 
tão significa atuar; significa ser tomado pela mão poderosa de Deus que 
nos atira à luta. A meditação no deus dos gregos terá como resultado a 
retirada do mundo para uma trangúila contemplação da divindade; o 
encontro com o Deus da Bíblia nos chama imediatamente à ação. E 
quando nos dedicamos a trabalhar na Causa de Cristo, encontramos 
o poder de que precisamos. 

Os acadêmicos têm sempre o perigo de cair no erro fatal de limi- 
tar a sua vida religiosa à discussão, e pensar que se assistem às aulas da 
Escola Dominical e participam dos estudos da Associação Cristã de 
Acadêmicos, cumprem com o seu dever. Não pode ser assim. A discus- 
são acadêmica nos deixa com toda sorte de dúvidas e problemas; mas 
quando agimos no serviço de Cristo, ele nos dá maior convicção e maior 
segurança da nossa fé. E no caminho do serviço é que o Senhor nos dá 
o poder e nos faz instrumentos dinâmicos nas suas mãos. 

Uma das obras mais inspiradas da literatura espanhola do século 
XX é “O Prefácio a Dom Quixote” de Miguel de Unamuno. Um grupo 
de cavaleiros resolve sacrificar as suas vidas para resgatar o sepulcro de 
Dom Quixote, que está nas mãos do inimigo. São homens fracos, mas 
empreendem a marcha. Não sabem onde fica o sepulcro, mas, no ca- 
minho, vêem uma estrela que os guia. Não têm forças suficientes para 
vencer nenhum inimigo, mas no caminho encontram o poder de que 
precisam para cada ocasião. E no momento em que morre o último ca- 
valeiro, a obra a que se dedicaram termina vitoriosamente. 

Assim será com os nossos movimentos. À medida que nos dedicar- 
mos à ação, confiando em Deus, receberemos o poder. 


4. Quanto mais estudo a história dos grandes movimentos da Igreja, 
mais notável me parece a repetição do mesmo processo no início de 
tantos deles: E num momento de crise para a Igreja, um indivíduo se- 
oferece a Deus e dedica-se apaixonadamente a resolver a situação. Reú- 
ne consigo algumas outras pessoas com a mesma preocupação, também 
dispostas a se entregarem à mesma obra que consideram tão urgente. 
Unidos uns com os outros, nessa missão comum, dedicam-se a estudar, 
orar, planejar e agir em obediência ao chamado do Senhor. Desses pe- 
quenos grupos Deus tem feito coisas admiráveis; com eles têm-se ini- 
ciado movimentos que têm transformado a Igreja de Cristo. 
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João Wesley viu a tragédia que vivia a Inglaterra do século XVIll e 
ficou entristecido com a fraqueza da sua Igreja. Nessa situação Deus o 
chamou e ele respondeu; tomou toda a Inglaterra como sua paróquia; 
e no poder de Deus consagrou-se à conversão do seu país. Reuniu em 
torno de si alguns outros indivíduos com a mesma preocupação. Assim 
contribuiu para o desenvolvimento de um dos movimentos mais fortes 
na Igreja Cristã dos últimos séculos, e para a transformação de sua na- 
cão. 

Penso também no começo dos grandes movimentos entre estudan- 
tes nos Estados Unidos nas últimas décadas do século XIX. Simultanea- 
mente, pequenos núcleos de acadêmicos cristãos, em várias universida- 
des, sentiram todo o peso da sua responsabilidade de evangelizar outros 
estudantes. Sonharam com um movimento de estudantes cristãos, e 
com grande número de jovens da sua geração dedicando-se à obra mis- 
sionária em todas as partes do mundo. Não tinham recursos nem conta- 
vam com o apoio de uma Federação Mundial de Estudantes. Mas dedi- 
caram-se à sua missão com formidável entusiasmo. Reuniram-se para 
orar e agir. Às vezes, passavam a noite inteira em oração. E da obra des- 
ses pequenos núcleos nasceram vários Movimentos de Estudantes e tam- 
bém o Student Volunteer Mouvement que foi o meio de interesse 
para milhares de estudantes na obra missionária e na dedicação das suas 
vidas ao serviço do próximo em nome de Cristo. | 

Creio que chegou a hora para que coisas parecidas aconteçam no 
nosso Continente. Ninguém pode imaginar o que Deus poderá fazer com 
estudantes cristãos que, na crise desta hora, se ofereçam a Cristo e resol- 
vam viver só para serem os seus instrumentos na transformação da Igreja 
e na solução dos graves problemas que hoje nos afligem. 
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MEMÓRIA 


Entre Jesus e Marx: 
Reflexões sobre os anos que 
passei no Brasil* 





Em JULHO DE 1952 fui ao Brasil para passar duas semanas como 
participante da Primeira Conferência de Estudos Latino-Americanos, 
promovida pela Federação Mundial Cristã de Estudantes. Acabei fican- 
do dez anos. Depois de quinze anos de experiência e estudos nos Esta- 
dos Unidos e na Colômbia, havia chegado a uma consciência muito cla- 
ra sobre a paixão dominante de minha vida e encontrara também a for- 
ma para sua articulação. A fé cristã havia se tornado, para mim, não 
apenas a fonte de uma vida rica e significativa, mas também de uma vi 
são cada vez mais ampla de um murido novo. Estava convencido de que 
uma comunidade viva de fé transmitiria essa vida e essa visão a todos 
que se mostrassem abertos a ela. Acreditava também, que homens e mu- 


* Religião e Sociedade, n. 9, Rio de Janeiro, jun. 1983, pp. 47-58. 
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lheres de cada nova geração, nutridos nesse tipo de vida comunitária, 
sentir-se-iam chamados a lutar por transformações sociais e pela liber- 
tação humana à sua volta, produzindo assim uma contribuição única. 

Quando cheguei ao Brasil, descobri uma fascinante convergência 
entre os meus próprios interesses e idéias e os de um extraordinário gru- 
po de jovens protestantes, especialmente os presbiterianos. Logo des- 
cobri que o momento histórico então vivido no Brasil era dos mais pro- 
pícios: uma nação inteira parecia encontrar-se no limiar de uma nova 
era. Um processo de irrupção social oferecia uma oportunidade inco- 
mum àqueles que sonhavam com uma sociedade mais justa e mais hu- 
mana e que ousavam trabalhar por ela. Na condição de missionário ame- 
ricano, fui aceito como parte integrante desses grupos na Igreja e no 
movimento cristão de estudantes, que estavam prontos para responder 
à situação. o 

Tornei-me também o centro de muita controvérsia na Igreja, mas 
fui em frente com naturalidade, sem me perturbar demais com isso. Du- 
rante os primeiros seis a oito anos, a maioria das iniciativas tomadas por 
mim ou por aqueles que a mim se associavam tiveram sucesso e algumas 
vezes causaram um impacto que jamais poderíamos imaginar. Nos últi- 
mos anos porém, cada vez mais o que eu fazia era ameaçado de fora e 
questionado de dentro. Toda aquela experiência me influenciou de 
forma tão profunda que, em grande parte, lançou a base do que tentei 
realizar posteriormente em Princeton; ela quase fez de mim um estran- 
geiro em minha própria terra. 


Experiências religiosas na infância 


“Desde a infância, a fé cristã tem sido o centro de minha vida. Nun- 
ca pude, porém, identificar-me com os que fazem da fé uma religião de 
salvação : salvação do pecado e da culpa, fuga de crises pessoais, fonte de 
segurança no meio de valores em colapso numa sociedade em processo 
de desintegração. A religião era parte constituinte do ambiente geral em 
que a vida era vivida, numa sólida família calvinista de uma isolada co- 
munidade rural da Pensilvânia. Muito raramente idéias religiosas eram 
discutidas, mas o espírito religioso, o amor, o cuidado e uma grande 
sensibilidade face às injustiças sofridas por homens e mulheres num 
mundo mais vasto que o nosso estavam sempre presentes. A pequena 
congregação presbiteriana, constituída de famílias da zona rural, era 
também o centro de nossa vida social. 

A Grande Depressão nos atingiu quando eu tinha dez anos de ida- 
de. Não possuíamos dinheiro para comprar equipamentos agrícolas e 
por isso, todos trabalhávamos longas horas no campo — apenas para 
descobrir depois que o que havíamos produzido tinha muito pouco va- 
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lor. Meu pai tentou, em vão, durante anos, encontrar outro trabalho, até 
que o presidente Roosevelt, criou a Works Progress Administration, 
Nesta ocasião meu pai e outros integrantes do exército de desemprega- 
dos encontraram trabalho de tempo parcial e baixo salário. Como famí- 
lia rural, sempre tínhamos o que comer, mas não passava disso. 

Essa experiência afetou profundamente a minha vida e misturou-se 
à minha experiência religiosa. Desenvolvi uma grande sensibilidade para 
com o sofrimento dos pobres onde quer que estivessem. Era intolerante 
para com injustiças e exploração. A minha vida religiosa tornou-se, 
assim decisivamente orientada para o social. Tornei-me apaixonadamen- 
te comprometido em fazer tudo ao meu alcance para transformar o 
mundo. 


Primeiros estudos até Princeton: 
mestres e nova visão de vida 


Devido à decisão de meus pais de viverem uma vida ainda mais fru- 
gal e simples, tomando dinheiro emprestado para me proporcionar boa 
educação, e tendo eu conseguido uma bolsa de estudos, saí da fazenda 
e fui para um colégio. Era uma pequena escola (menos de duzentos alu- 
nos) de tradição anabatista e que combinava fervorosa fé cristã, educa- 
ção medíocre e acentuada preocupação social. Diplomei-me em sociolo- 
gia e comecei a ter uma visão da riqueza e da complexidade da socieda- 
de urbano-industrial americana. Fiquei entusiasmado com o pensamen- 
to social liberal. Ao terminar meus estudos, os sentimentos religiosos 
continuavam intactos, mas desejava fortemente encontrar alguma forma 
de engajar-me mais diretamente com o mundo secular, em algum setor 
da ação política e social. 

Tais oportunidades, porém, não eram facilmente encontradas em 
1938, especialmente por quem, como eu, tinha apenas dezoito anos. 
Durante muito tempo, acalentara a certeza de que ingressaria num semi- 
nário e abraçaria o ministério; quando fui aceito em Princeton, vi nisso 
uma oportunidade para, durante um ano ou dois, aprender mais sobre 
o mundo e encontrar meu lugar. Não poderia prever que, dando esse 
passo, entraria em contato com um movimento teológico que conquis- 
tou minha lealdade e lançou as bases de minha vida durante várias dé- 
cadas. 

Esse movimento teológico nascera da agonia da Europa na onda da 
Primeira Guerra Mundial, seguida do advento do fascismo na Espanha e 
na Itália, e do nazismo alemão. A civilização ocidental estava em crise. 
Os grandes valores humanísticos estavam ameaçados por um novo tipo 
de barbarismo. Em face disso, muitos pensadores europeus analisavam 
com grande habilidade o que estava acontecendo, mas tinham pouca 
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esperança no futuro; movimentos sociais, liberais e políticos estavam 
em grande parte falidos. Nessa situação, algumas das mentes mais bri- 
lhantes da época voltaram-se para a tradição teológica e ficaram sur- 
preendidas com suas descobertas. Karl Barth falava de um “estranho 
mundo novo da Bíblia”. Ele e outros descobriram que, sob uma lingua- 
gem ortodoxa estéril, havia uma profunda perspectiva sobre a vida hu- 
mana que fora perdida em tanto pensamento secularizado, bem como 
um acesso à história que oferecia grandes esperanças para o futuro. 

Princeton era a cabeça-de-ponte desse movimento teológico nos 
Estados Unidos. Emil Brunner, um dos iniciadores desse movimento, 
dava aulas no Seminário de Princeton durante o meu primeiro ano de 
estudos. Ouvia muito atentamente suas conferências sobre a Revelação 
e a forma pela qual ele analisava as ricas perspectivas que se ofereciam 
através do pensamento cristão, tanto no que se refere às suas ambi- 
gúidades, quanto às possibilidades de redenção da existência pessoal e 
social. Durante o segundo ano de meus estudos, Josef Hromadka che- 
gou a Princeton, fugindo, com risco de vida, da invasão de Hitler na 
Checoslováquia. Hromadka cativou-me desde o princípio porque a sua, 
teologia o havia libertado para encarar profundamente a crise do Oci- 
dente e permanecer aberto às novas forças filosóficas e sociais. Os escri- 
tos de Barth e de Bultmann, mais os de uma multidão de outros pensa- 
dores, constituíam o dia-a-dia de nossa vida naquela época. 

Estava preparado e devorava tudo avidamente. Meus estudos de so- 
ciologia e minhas leituras de John Dewey demonstraram a superficiali- 
dade e a esterilidade básica do pensamento pragmático e analítico ame- 
ricano. Uma nova guerra mundial se fazia vislumbrar no horizonte. As 
ansiedades européias em relação ao futuro faziam cada vez mais sentido 
para mim. Minha orientação religiosa na infância fazia-me sentir inte- 
lectualmente à vontade no mundo teológico, mais do que em qualquer 
outro. 

Envolvido numa atmosfera de desastre iminente, a fé capaçitou-me 
a analisar a história humana à luz da ação de Deus. Ele estava agindo no 
mundo, libertando-nos da escravidão do ego, criando condições para re- 
lacionamentos significativos, vencendo forças demonfacas ligadas a in- 
justiças e exploração, e dirigindo-nos, através de sofrimentos e lutas, 
para uma nova era. Mergulhando nessa visão bíblica e teológica do mun- 
do, podia entender o que estava acontecendo ao meu redor e encontrar 
uma linguagem que fazia sentido no meio do caos, dando direção a 
tudo. 

Desejava que outros tivessem essa mesma visão de vida, a mesma 
esperança no futuro e os mesmos meios para viver. Acreditava que tudo 
isso poderia ser encontrado numa comunidade de fé ao redor da Palavra 
Revelada. A contínua transformação do mundo nas mãos de Deus viria 
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através de uma nova vida na Igreja; por isso, a renovação da Igreja era 
o centro de minha luta pela transformação da sociedade. 


Missão na Colômbia: contato com a miséria e exploração 


Ao deixar Princeton, em 1941, naturalmente, essas idéias não esta- 
vam assim tão claras em minha mente. Mas, na essência, pensava que de- 
veria desenvolver esse caminho nos próximos anos. Minha primeira 
oportunidade de colocar em prática essas idéias surgiu quando fui en- 
viado à Colômbia pelo Board of Foreign Missions da Igreja Presbi- 
teriana. Não conseguia vislumbrar a mim mesmo preso 'a .uma típica 
igreja norte-americana. Sob a influência de John Mackay, comecei a 
pensar na América Latina. 

A Igreja Presbiteriana da Colômbia era muito pequena e, como ins- 
tituição religiosa, bastante estéril. Muitos colombianos, porém, já co- 
meçavam a rejeitar a sua própria formação católica e procuravam en- 
contrar em outras fontes inspiração espiritual e ética. Durante oito anos 
nesse país investi muita energia em projetos de evangelização e renova- 
ção da Igreja protestante. Visitei e ajudei antigas congregações, organi- 
zei novas e coordenei programas de treinamento de leigos e de pastores 
recém-formados. 

Enquanto me dedicava a tais atividades, algo importante aconteceu. 
Nesse trabalho, entrava em contato direto com a fome e a miséria do 
povo, tanto nas zonas rurais, como nas urbanas. Ficava angustiado com 
essa situação e procurava desesperadamente fazer algo que a aliviasse. 
Convenci minha esposa de nos mudarmos para uma favela em Barran- 
quilla e comecei a organizar os trabalhadores de uma pequena fábrica. 
Iniciei uma campanha nacional de alfabetização e consegui até captar 
algum interesse do governo para ela. Iniciei projetos de construção de 
casas em zonas rurais. Concentrei muita atenção nos jovens das igre- 
jas presbiterianas. Convidei-os a me acompanhar às favelas e zonas ru- 
rais e a participar da campanha de alfabetização, treinamento de leigos 
e evangelização. Emocionei-me com a resposta recebida ao meu apelo. 
Mas, ao mesmo tempo, lentamente comecei a perceber que nossos es- 
forços eram de pequena valia. Somente mudanças estruturais funda- 
mentais poderiam melhorar a condição de vida dos pobres. No entanto, 
o sistema liberal “democrático” vigente funcionava para manter e legiti- 
mar o status quo. Fiquei muito perturbado ao ter que deixar a Colôm- 
bia em 1950. Tinha a impressão de ter atingido o fim de minhas possi- 
bilidades naquele país. 

Voltei aos Estados Unidos convencido da necessidade de estudar 
muito. Passei o primeiro ano no Seminário Unido de Nova York, sob 
orientação do Prof. Reinhold Niebuhr e de um grupo de colegas missio- 
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nárias que estudavam comunismo. Mudei-me posteriormente para Prin- 
ceton para fazer meu doutoramento sob a supervisão do Prof. Paul 
Lehmann. Enquanto estive no Seminário Unido de Nova York, duas 
coisas ocorreram: comecei a pensar sobre problemas sociais em termos 
estruturais e a dar importância à análise social, tentando descobrir de 
que forma poderia ocorrer a mudança de um sistema, tendo em vista o 
papel que o marxismo desempenhava nessa luta. Percebi, pela primeira 
vez, os efeitos que a luta contra o nazismo, a criação das Nações Unidas 
e a reação ao stalinismo haviam tido sobre o que havia de melhor no 
pensamento liberal nos Estados Unidos. Este país era visto como líder 
mundial na criação de uma nova ordem internacional. Todos, porém, 
pareciam completamente cegos à exploração e domínio exercido por 
nosso país no Terceiro Mundo, nossa aliança com as elites dominantes 
e o nosso desejo de envidar todos os esforços para mantermos esse do- 
mínio. Ao fazer esse questionamento, descobri também que estava 
muito só nessa análise. 

Paul Lehmann teve profunda influência sobre mim. Ele havia estu-' 
dado com Karl Barth e havia sido amigo íntimo de Dietrich Bonhoeffer. 
Ele possuía grande aptidão para analisar a tradição cultural ocidental e 
uma habilidade sem precedentes para demonstrar a forma pela qual a 
nossa sistemática teológica poderia nos ajudar a analisar os problemas 
humanos mais vitais. Lehmann não apenas ensinou-me a pensar teologi- 
camente, mas ajudou-me também a compreender que a teologia neo- 
ortodoxa que havia aprendido poderia transformar-se numa força pode- 
rosa para analisar as mudanças sociais e poder participar delas. Para ele, 
a Bíblia era portadora de uma visão messiânica de um mundo em trans- 
formação. A teologia deveria ser vista à luz da vinda do Reino de Deus. 
Os cristãos poderiam livrar-se de todas as instituições e ordens estabele- 
cidas, morrer para o passado e aguardar as novas possibilidades do ou- 
tro lado do abismo. Graças a Lehmann, minha formação teológica foi 
muito ampliada e aprofundada. Naturalmente, isso estava relacionado 
com o meu novo interesse pela revolução social. 


Uma nova aventura na fé: Brasil 


Estava maduro para uma nova aventura na fé: encontrei-me no 
Brasil. 

Antes de iniciar o depoimento sobre minhas lutas e atividades no 
Brasil, gostaria de dizer três coisas que considero importante serem le- 
vadas em conta neste relato: É 


1. Tudo o que fiz no Brasil, com exceção das atividades no Seminário 
de Campinas, foi parte de um trabalho de equipe. Trabalhei em cada 
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projeto com uma ou mais pessoas e, muitas vezes, com um grupo todo. 
Nem antes; nem depois, estive envolvido com tantas pessoas tão ex- 
traordinárias e em colaboração tão íntima. A participação dessas 
pessoas afetou decisivamente o que fiz. Elas tinham grande influência 
sobre mim. No entanto, a esta distância no tempo, não posso falar por 
elas. Reluto em fazer depoimento sobre o que “nós” fizemos. Prefiro, 
por isso, relatar a história como a vejo agora. Não desejo dar a impres- 
são de que o que conseguimos fazer foi somente o que “eu fiz”, nem 
dar demasiada importância a esses feitos. 


2. Deparei no Brasil com uma situação que estava madura para o que 
me dispunha a oferecer. Por várias razões, minhas palavras e ações 
atraíam grande atenção. Muitas vezes temas e personalidades eram ofus- 
cados e tornei-me o centro de conflitos que não havia procurado e nem 
desejado. Conseguentemente, o significado de tudo o que eu fazia era 
exagerado. Antes da minha chegada ao Brasil, um novo espírito já inva- 
dia a Igreja. Vários homens e mulheres já estavam em contato com a 
evolução da teologia na Europa e nos Estados Unidos, e tinham sua pró- 
pria visão sobre a renovação da Igreja. Quase todas as minhas iniciativas 
foram precedidas de esforços iguais por parte de outras pessoas, que, de- 
senvolvidos com outros grupos, ultrapassaram o que fiz. De minha 
parte, apenas contribuf com algo muito pessoal para aquela situa- 
ção. Tomei-me ao mesmo tempo um agente catalisador. Talvez isso 
tenha sido inevitável. Tenho a impressão agora de que esse fator talvez 
tenha impedido outras pessoas de tomarem suas próprias iniciativas. 


3. Por ocasião da minha chegada ao Brasil, sabia o que o poder dos Es- 
tados Unidos estava causando na América Latina e até que ponto o 
movimento missionário protestante era parte dessa dominação. Tinha 
uma vaga idéia do enorme problema que isso criara para um relacio- 
namento autêntico entre brasileiros e norte-americanos. Acreditava, po- 
rém, ser capaz de admitir minha cumplicidade nisso e pensava que os 
brasileiros viriam a aceitar-me nessa base, reconhecendo minha condi- 
ção de americano. Novas formas de relacionamento poderiam ser encon- 
tradas por nós. Fiquei surpreendido e sensibilizado quando isso real- 
mente aconteceu nos anos que se seguiram. Descobri também a super- 
ficialidade de minha compreensão quanto à minha posição de norte- 
americano. 


Seminário de Campinas 


Meu plano era trabalhar com estudantes universitários protestan- 
tes no Rio de Janeiro. Estava ainda frequentando a Escola de Línguas, 
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quando a Missão Presbiteriana à qual estava ligado pediu-me para lecio- 
nar no Seminário de Campinas. Há anos a Missão cedia um professor 
americano ao Seminário. Eu seria o único professor estrangeiro num 
corpo docente formado por brasileiros. Viver e trabalhar com 
estudantes no Rio de Janeiro estava muito mais ligado aos meus planos; 
mas toda a minha formação teológica me impelia a ir ao Seminário de 
Campinas, e foi isso que fiz. Estava certo de que a contribuição cristã 
para uma transformação social só poderia ser feita por meio de uma 
Igreja renovada. Tal renovação viria como resultado da preparação de 
uma nova geração de pastores, equipados com uma dinâmica teológica 
orientada para o mundo. Nessa época, já estivera em contacto com um 
bom número de jovens presbiterianos. Ficara impressionado com sua 
inteligência e sua sensibilidade teológica, seu interesse crescente sobre a 
cultura e os problemas sociais do Brasil, e o seu senso de vocação. 
Minha presença no Seminário de Campinas dava-me a oportunidade de, 
não apenas trabalhar mais perto desses jovens, mas também de estabele- 
cer uma relação diretamente entre eles e os estudantes do Seminário e, 
assim, abrir caminho para a transformação da Igreja. 

Estava fascinado com a Igreja Presbiteriana do Brasil. Era a única 
Igreja na América Latina que possuía grande vitalidade e crescia rapida- 
mente; parecia deter a promessa de desempenhar significativo papel no 
futuro do Brasil. Apesar de ser produto de missões norte-americanas, 
a Igreja tinha uma vida muito própria. Durante as primeiras décadas 
deste século, o calvinismo fora assimilado por um significativo núme- 
ro de pessoas progressistas, tanto nas zonas rurais, como nas pequenas 
cidades e centros urbanos do Brasil. Tinha certeza de que a Igreja con- 
tinuaria a atrair tais pessoas e que poderia cultivar nelas uma consciên- 
cia social que lhes daria condições de influenciar a transformação brasi- 
leira nos anos seguintes. 

Descobri que, de uma forma geral, os pastores e a liderança leiga da 
Igreja, eram teologicamente conservadores e eticamente puritanos. 
Sabia também que essa liderança seria incapaz de responder às indaga- 
ções de uma nova geração ou de conduzir a Igreja a uma nova era. A 
atmosfera do Seminário parecia bastante estéril. Mas já havia conversa- 
do com alguns alunos e eles estavam sedentos por novas perspectivas 
intelectuais e teológicas, prontos para uma nova visão da Igreja. Mesmo 
assim, continuei com entusiasmo minha tarefa de ensino; meu trabalho 
com os jovens e outros grupos da Igreja, convencido de que estava con- 
tribuindo com algo que resultaria num processo criativo, cuja liderança 
outros viriam assumir — processo esse que não seria facilmente inter- 
rompido, porque seu tempo havia chegado. 
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Agora, quando analiso minhas atividades naquela época, especial- 
mente no Seminário junto à Mocidade Presbiteriana, duas coisas se 
sobressaem: 


1. Encontrava-me numa posição muito especial para abrir as portas de 
um mundo mais amplo aos interessados. Na medida em que trabalhava, 
podia sentir o entusiasmo dos jovens que estudavam essas novas idéias; 
entrando em contacto com as pessoas mais interessantes, passei a anali- 
sar o mundo que as cercava. 

A contribuição da teologia tradicional era limitada aos pensadores 
calvinistas (Hodge e Strong, juntamente com vários pregadores funda- 
mentalistas norte-americanos) ou evangelistas (de E. Stanley Jones a 
William Orr). Os nomes de Barth, Brunner, Bonhoeffer e outros conhe- 
cidos pensadores europeus e norte-americanos começavam a atrair algu- 
ma atenção. Sentia-me à vontade no mundo desses pensadores de for- 
ma que podia introduzir seus escritos e seus pensamentos aos que o de- 
sejassem. Estava em condições, também, de trazer ao Brasil pessoas e 
livros do exterior. Por algum tempo, tivemos a visita de vários profes- 
sores vindos da Europa e dos Estados Unidos, juntamente com os mais 
importantes líderes do movimento ecumênico, além de um bom nú- 
mero de teólogos: hispano-americanos. 

No Seminário, especialmente, tinha interesse em estimular os estu- 

" dantes a saírem do gueto impulsionando-os para um mundo mais 
amplo, trazendo-os para um contato direto com problemas urbanos e 
rurais, movimentos políticos, líderes do pensamento secular e renoma- 
dos leigos vindos de outras Igrejas Protestantes. 


2. Minha predileção maior era ensinar teologia e não tinha dúvidas 
quanto à importância crucial desse mister. Como fiel seguidor do cris- 
tianismo ocidental, acreditava que a experiência temporal e serena se 
movia dentro de uma Realidade Transcendente Última, e que podía- 
mos ser totalmente humanos na medida em que reconhecêssemos a 
existência dessa Realidade e vivêssemos em resposta a ela. Se a ignorás- 
semos, acabaríamos por absolutizar o relativo (ego, ideologias, sistemas 
intelectuais e sociais) trivializando tudo. Sem esse ponto de referência, 
vagaríamos a esmo, tanto individual como coletivamente, sem encontrar 
sentido ou propósito. 

Estava ciente de que, desde o iluminismo, ocorria no pensamento 
europeu uma gradual erosão dessa visão do mundo. Sabia muito bem 
que todas as tentativas de ancorar nossas crenças no Deus cristão por in- 
termédio do pensamento filosófico (com o do mundo natural ou com 
imperativos morais) seriam de pequena valia. Mas Karl Barth mostrara 
que não necessitaríamos disso. Deus se revelara a si mesmo. Ele surgiu 


191 





na história especialmente na pessoa de Jesus de Nazaré. Esses eventos, e 
mais vinte séculos de reflexão cristã poderiam guiar-nos aos segredos 
dos acontecimentos do mundo ao nosso redor. Na medida em que co- 
nhecêssemos e nos relacionássemos com Jesus Cristo, descobriríamos 
também a total possibilidade da vida humana. 


Limitações, pecado e potencialidades do homem 


Crer nisso exigia um supremo ato de fé. Mas para alguém tão soli- 
damente fundamentado na tradição cristã e desejoso de acreditar, era 
perfeitamente possível. O mais importante era crer que essa Revelação 
proporcionava um tal discernimento da condição humana, que nada 
além disso me satisfazia. Em contraste com o pensamento grego, a Re- 
velação tratava da existência histórica e de um processo redentor na 
história. Em seu livro Natureza e Destino do Homem Reinhold Niebuhr 
havia demonstrado a riqueza do entendimento cristão sobre as limita- 
ções e o pecado do homem, bem como de suas potencialidades para a 
evolução humana. Na medida em que conseguia explicar essa perspecti- 
va do mundo, mais e mais me convencia de que somente esta perspecti- 
va proporcionava fundamentos seguros para uma luta pelas transforma- 
ções sociais. 

Aproveitei todas as oportunidades que se apresentaram para ensinar 
essa teologia, dentro e fora das salas de aula, a seminaristas, pastores e 
à Igreja. Preocupava-me, também, com o problema do contexto em que 
tal visão da vida e do mundo poderia ser comunicada e vivida. Isto signi- 
ficaria a transformação da Igreja, especialmente da congregação local, 
através de uma pregação vital, da renovação litúrgica e da maior parti- 
cipação possível de leigos na vida interna e externa da Igreja. Meu tra- 
balho de doutoramento em Princeton focalizava como a Igreja, dentro 
de suas estruturas, poderia existir para sua missão no mundo. 

Estava tão convencido da importância e relevância do que ensinava, 
que nunca me ocorreu indagar dos brasileiros se isso tinha tanto sentido 
para eles quanto para mim. Estava ciente dos muitos aspectos da domi- 


nação européia e norte-americana no mundo; jamais pensara que a teo- 


logia que ensinava também fazia parte dessa dominação. É penoso falar 
de Deus, Revelação e Verdade sem pressupor que nossa linguagem seja 
universal. De qualquer forma, dispunha de pouco tempo para tais inda- 
gações. Os seminaristas estavam muito interessados nessa teologia e, 
conforme pude constatar, o esclarecimento de sua fé os levava a um 
novo interesse sobre a cultura e a sociedade brasileira, as lutas inte- 
lectuais dos estudantes universitários em sua opção pelos pobres nas zo- 
nas rurais e urbanas e a nova era de desenvolvimento econômico do Bra- 
sil. Via tudo isso como uma arrancada. Estava ajudando os protestan- 
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tes brasileiros a compreenderem seu potencial como força religiosa 
capaz de contribuir significativamente para o crescimento e a transfor- 
mação do Brasil nas décadas seguintes. 

Três acontecimentos vieram comprovar essas expectativas. Em 
1956, os jovens da Igreja Presbiteriana do Brasil realizaram um congres- 
so nacional em Salvador. Escrevi o estudo introdutório para esse con- 
gresso e fui um dos seus conferencistas. Mas o que ficou gravado em 
minha memória até os dias atuais, foi a extraordinária vitalidade daque- 
le grupo de jovens. Uma nova geração surgira na Igreja, a sua voz encon- 
trara eco e, com isso, os jovens experimentavam um novo sentido de vo- 
cação cristã na Igreja, especialmente no mundo secular. Isso era drama- 
ticamente evidente. 

Em segundo lugar, em junho de 1957, os estudantes do Seminário 
organizaram uma festinha de despedida para mim, pois eu partiria para 
os Estados Unidos, com minha família, para um ano de férias. Ao ouvir 
seus discursos, senti que a quase totalidade do corpo discente havia en- 
contrado não apenas uma nova linguagem teológica, mas havia criado 
sua própria linguagem. Constatei esse fato outras vezes, anos mais tar- 
de, quando a Igreja Presbiteriana do Brasil comemorava o seu centená- 
rio de fundação e hospedava a Assembléia da Aliança Mundial Presbi- 
teriana. Ajudei a organizar, então, um seminário especial de estudos 
sobre o calvinismo, destinado a estudantes universitários e seminaristas 
vindos dos Estados Unidos e do Brasil. Eminentes teólogos da tradição 
Reformada, vindos de todo o mundo, se fizeram ouvir nesse seminár- 
rio. Apoiei a realização desse seminário porque sabia o que ele poderia 
significar para os estudantes brasileiros. Ao final daquele mês de estu- 
dos, verifiquei que os brasileiros eram os participantes que mais se ha- 
viam destacado, sua capacidade de falar teologicamente, sua visão e sua 
sensibilidade para com o que estava acontecendo ao seu redor muito 
contribuíram para fazer desse evento uma experiência de aprendizado 
para todos. Em poucos anos, uma transformação impressionante havia 
ocorrido. 


Controvérsia na Igreja. Volta ao Brasil 


Passei a maior parte de minhas férias trabalhando numa dissertação 
em Princeton. Fiz então a minha primeira viagem à Ásia, a trabalho da 
Federação Mundial Cristã de Estudantes, visitando vários monumentos 
e falando em diversos congressos. O que tinha a dizer fluía diretamente 
do resultado de minha experiência em teologia e minha visão da Igreja 
na sociedade, como essa visão havia tomado corpo nos últimos cinco 
anos no Brasil. Essa havia sido a experiência mais importante de minha 
vida e estava ansioso para voltar ao Brasil. 
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Em abril de 1958, recebi uma carta do reitor do Seminário de Cam- 
pinas, pedindo que não retornasse ao Brasil. Ele me daria seu apoio pes- 
soal e deixou claro que nenhuma medida oficial havia sido tomada con- 
tra mim, nem pela Congregação do Seminário e nem pela Comissão Exe- 
cutiva da Igreja Presbiteriana do Brasil. O reitor estava convencido, no 
entanto, de que o meu ensino estava se tornando o centro de crescente 
controvérsia na Igreja e que minha presença no Seminário poderia in- 
fluenciar negativamente a renovação teológica à qual me havia dedicado 
tanto. 

Sentia-me despreparado para essa reviravolta nos acontecimentos. 
Não podia acreditar que o movimento ao qual estava tão relacionado 
pudesse estar em tamanho perigo. Cheguei à conclusão de que a carta 
do reitor era uma indicação de seus cuidados e da sua timidez, e decidi 
continuar com meus planos de retornar ao Brasil. 

Novamente em Campinas, descobri que a situação havia mudado. 
Antes, alguns de meus colegas do corpo docente me apoiavam cautelo- 
samente, outros apenas me toleravam. Agora, sentia uma oposição aber- 
ta contra mim e minhas posições. Os estudantes continuavam interes- 
sados, mas o antigo entusiasmo desaparecera. Comecei a perceber .que 
muitos pastores, presbíteros e membros das Igrejas estavam perturbados 
com a nova teologia e especialmente com a orientação social e política 
dos jovens da nova geração. Não se sentiam à vontade com o desconten- 
tamento social que os cercava, nem com os movimentos de mudança so- 
cial. Ao mesmo tempo, eles descobriram que aquela antiga posição de 
segurança que a Igreja gozava estava sendo ameaçada. Alguns dos líde- 
res da Igreja nacional, que foram os mais afetados por esses fatores, co- 
meçaram a explorar outras pessoas para seus fins políticos. Dentro de 
pouco tempo, começaram a agir decisivamente. O primeiro estouro veio 
em 1960 quando a Comissão Executiva da Igreja Presbiteriana do Brasil 
decidiu dissolver o Trabalho Nacional da Mocidade Presbiteriana e 
fechar o seu jornal Mocidade. Daquele momento em diante, toda a ini- 
ciativa da Igreja Presbiteriana do Brasil passou às mãos desses líderes de 
cúpula. Aqueles, entre nós, que acreditavam estar no limiar de uma 
nova era, foram subitamente colocados na defensiva. Antes, como al- 
guém de fora, tinha grande liberdade para fazer o que desejasse, desde 
que contasse com homens e mulheres que me apoiassem. Agora, não po- 
dia participar de uma batalha política que estava sendo travada na Igre- 
ja. Minhas atividades na Igreja e no Seminário foram gradualmente 
restringidas. Minha identificação com amigos tornou-se,: para eles, uma 
carga incômoda. Minha posição passou a ser a de observador dos aconte- 
cimentos, enquanto todas as coisas pelas quais havia trabalhado iam 
sendo destruídas uma a uma. Durante anos, sentia mágoa ao observar os 
efeitos da destruição da esperança que tantos haviam cultivado em rela- 
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ção ao futuro e o efeito desalentador que essa destruição causou na car- 
reira profissional de tantos com quem estive tão intimamente ligado. 


Um processo de autoquestionamento 


Esta dramática reviravolta dos acontecimentos forçou-me a exami- 
nar criticamente tudo o que havia pensado e realizado durante aqueles 
anos. Teve início assim um processo de autoquestionamento, que foi in- 
tensificado durante os últimos anos de minha estada no Brasil e, mais 
tarde, em minha experiência em Princeton. Nesse processo de questio- 
namento, vários pontos ficaram evidentes: 


1. Estava seguro de que minhas perspectivas teológicas representavam a 
redescoberta do centro do testemunho bíblico e da tradição cristã que 
dele emanava. Estava seguro de que a Igreja, com todas as suas limita- 
ções e fraquezas, vivia por este Evangelho; que a Igreja estava seria- 
mente preocupada com sua origem e tradição; que a Igreja poderia es- 
perar, cedo ou tarde, ter que responder pelo que “Deus está fazendo 
no mundo”. Não estou mais tão seguro disso. A herança cristã não é 
assim tão pura. Suas afirmações mais cultivadas constituem mais o pro- 
duto de seu relacionamento com um ou outro contexto cultural do que 
jamais havia pensado poder admitir. Pelo menos no Ocidente, uma das 
grandes afirmações a respeito de Deus e de sua relação com o mundo 
tem servido aos interesses das forças dominantes na sociedade em dife- 
rentes ocasiões. 

Muitas vezes me pergunto se o cristianismo, em sua expressão ins- 
titucional, não se tem tornado mais uma negação do que uma afirma- 
ção do Evangelho. No cristianismo institucional, a fé é substituída por 
garântias de segurança. Esse cristianismo proporciona uma resposta se- 
gura àqueles que estão inseguros e ameaçados. Assim, esse cristianismo 
acaba por tornar-se uma religião que nos salva de todas as coisas que nos 
atemorizam e nos imuniza contra o crescimento e as mudanças, tanto 
pessoais quanto sociais. A própria linguagem da fé que, em seu contexto 
originário liberava as pessoas para um novo futuro, pode ser usada para 
amarrá-las a um passado morto. 


2. Tinha como certo que a renovação da Igreja era uma possibilidade 
muito real, talvez até uma decorrência inevitável. Mais tarde, cheguei 
à conclusão de que isso se devia em grande parte a um mito criado pela 
ideologia liberal ocidental. Quando examinamos a Igreja a partir dessa 
perspectiva, falhamos em reconhecer a obstinação de suas instituições 
e o fato de que as instituições religiosas, como as demais, servem aos 
interesses do status quo. Nunca levamos suficientemente a sério os 


195 


temores e as frustrações de pessoas que se perturbam com novos desen- 
volvimentos, e cujas insignificantes posições de poder e influência pos- 
sam ser abaladas pelo surgimento de uma nova visão. Nem sempre ava- 
liamos até onde podem chegar os que ocupam posição de poder quan- 
do são forçados a lutar pela sua sobrevivência. 


3. No meu entender, os brasileiros com quem me havia associado não só 
tinham a mesma visão que eu, mas haviam assimilado a mesma teologia 
com o mesmo entusiasmo e se dedicariam, como eu, à luta pela renova- 
ção da Igreja. Após a minha saída do Brasil, comecei a pensar nisso e 
descobri como são diferentes a história de nossas vidas e a da nossa for- 
mação social, cultural e religiosa. A teologia que lhes havia ensinado tal- 
vez servisse mais para abrir novos rumos em suas vidas e pensamento 
do que para se constituir uma fonte de inspiração e fé. Em outras pala- 
vras, eu estava cativo de uma visão teológica do mundo que revitalizasse 
e desse sentido à experiência das pessoas, que nada mais eram do que 
produto da civilização ocidental. Por que haveria de supor que essa teo- 
logia e visão produzissem algo de equivalente naqueles que não estavam 
tão envolvidos nessa experiência histórica? : 

Acreditava na renovação da Igreja, em parte ao menos por causa da 
minha ideologia liberal. Por que deveriam reagir da mesma maneira 
aqueles que não tinham história para justificar tal confiança? Estava 
convencido de que a Igreja era uma comunidade de onde uma nova vida 
poderia e deveria surgir, e daí fluir para uma sociedade mais ampla 
como força de transformação. Por que alguém no Brasil deveria compar- 
tilhar dessa posição? 


Seminário do Centenário e UCEB 


Tais pensamentos estavam muito longe de minha mente em 1959. 
Naquela ocasião, tudo o que sabia era que os meus planos não poderiam 
mais concretizar-se no Seminário de Campinas. Exatamente quando es- 
tava encarando esse fato, o Rev. Joaquim Beato e outros líderes do Sí- 
nodo Minas-Espírito Santo (da Igreja Presbiteriana do Brasil) convida- 
ram-me para colaborar na formação de um novo seminário teológico na- 
quela região. Conhecia Beato há muitos anos. Ele era um excelente estu- 
dioso do Antigo Testamento, tinha uma visão teológica bastante pro- 
gressista e uma preocupação profunda com as implicações sociais do 
Evangelho. 

Beato falara muitas vezes dessa região do Brasil que ele tanto ama- 
va, a respeito de seu povo e da Igreja e, muito especialmente, de seus 
planos de organização de um seminário naquela região. A Igreja Presbi- 
teriana crescia rapidamente e era um movimento espontâneo, nascido 
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de suas bases, dependendo mais de sua liderança leiga do que de pasto- 
res preparados teologicamente; Beato desejava um seminário no centro 
da vida da Igreja nessa região. Sua reflexão teológica deveria brotar da 
vida, da cultura e da luta do povo. E nessa região, de forma especial, 
o povo da comunidade protestante eram os pobres e miseráveis da 
sociedade. 

Tinha minhas dúvidas quanto a ir para o interior e tentar encon- 
trar minha vocação num ambiente tão diferente. Essa mudança, além do 
mais, era um problema para a minha família, especialmente para a 
educação de minhas filhas. Mas, finalmente, nos decidimos e, demitin- 
do-me do Seminário de Campinas, nos mudamos para Governador Va- 
ladares (MG). 

Logo após a minha chegada, percebi que o seminário sonhado por 
Beato jamais se tornaria uma realidade. A luta entre diferentes facções 
políticas no Sínodo foi travada inclusive em torno da localização do 
Seminário. Essa luta gerou um estado de crise do qual o seminário já 
mais se libertaria. Na medida em que crescia a luta, comecei a desco- 
brir algo muito mais sério: o seminário era o produto da visão de uma 
pequena elite da Igreja e não havia brotado da base, da vida das comuni- 
dades locais. ! 

Se Beato e eu tivéssemos nos envolvido nas congregações locais, 
aprendendo com elas a refletir teologicamente, se tivéssemos abdicado 
de nossos planos de organizar um seminário participando da luta do 
povo, dialogando com essas comunidades a respeito da fé, talvez sur- 
gisse daí uma forma criativa de educação teológica. Os líderes do Sí- 
nodo, porém, não estavam interessados nisso: eles queriam um seminá- 
rio de muito prestígio na região. Pensava, na época, que deveríamos ini- 
ciar nossos planos com a luta do povo e de seus pensamentos, mas não 
imaginava o tipo de mudança drástica que isso significava, na forma de 
educação teológica. Se o tivesse compreendido, creio que não teria de- 
sejado gastar dez anos de minha vida tentando identificar-me com pes- 
soas cuja vida e lutas eram tão diferentes das minhas. 

Em agosto de 1960, fui convidado a assumir a vice-presidência do 
Instituto Mackenzie, em S. Paulo. Via nisso uma oportunidade para 
romper com uma situação impossível, estar mais próximo dos novos 
desenvolvimentos da cena política e do movimento estudantil, e de 
partilhar mais diretamente das lutas da União Cristã de Estudantes do 
Brasil (UCEB) nesse período crítico e muito excitante da vida bra- 
sileira. 

Desde os meus tempos de estudante, sentia-me atraído pelo Movi- 
mento Cristão de Estudantes e, mais tarde, pela Federação Mundial 

“Cristã de Estudantes (WSCF). Lá encontrei pessoas que combina- 
vam fé, profundo interesse em teologia e desejo de mudar o mundo 
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ao seu redor. Muitas vezes críticas quanto à Igreja Institucional 
eram levadas a uma ampla gama de esforços visando a renovação da 
Igreja. Estava certo de que muitos estudantes universitários protestantes 
no Brasil necessitavam e responderiam a um movimento dessa nature- 
za: tudo faria para estimulá-los a isso. 

Jorge César Mota lutara quase sozinho durante anos para organizar 
a União Cristã de Estudantes do Brasil e formar pequenos grupos nos 
maiores centros universitários do país. Juntei-me a ele e ao extraordi- 
nário grupo de líderes estudantis por ele recrutado. Nos anos que se se- 
guiram muitos estudantes e jovens profissionais deixaram seus estudos e 
empregos para trabalhar em tempo integral na UCEB. Outros dedi- 
caram muito de seu tempo como trabalhadores voluntários da UCEB. 
Dois estudantes norte-americanos se tornaram parte da equipe de lide- 
rança da UCEB. : 


Segundo processo de autoquestionamento 


Grupos locais foram iniciados em várias cidades. Muitos tinham 
uma existência precária, mas gradualmente a UCEB se tornava um mo- 
vimento nacional. A UCEB chegou a ter influência decisiva na vida dos 
que se relacionavam com ela e a ser reconhecida em círculos universitá- 
rios mais amplos. Uma década mais tarde, esse movimento se tornou 
modelo para outros grupos estudantis -em diferentes países da América 
Latina e teve um papel importante na Federação Mundial. Sempre esti- 
ve muito ligado a esses movimentos estudantis, embora não pudesse de- 
dicar a eles o tempo que outros dedicavam. Por isso, não posso falar da 
história da UCEB. Mas gostaria de mencionar o que me sucedeu enquan- 
to estive trabalhando com essa entidade. Lá, como em nenhum outro 
lugar, tive oportunidade de formular e ensinar a minha teologia, dando 
forma à comunidade de fé orientada para o mundo. Pude realizar esse 
trabalho num dos momentos históricos mais dinâmicos do Brasil, quan- 
do uma nova consciência social se desenvolvia e movimentos de mudan- 
ça social floresciam em toda a parte. Nessa situação, fui confrontado 
com temas cuja profundidade excedia em muito aqueles tratados no 
Seminário de Campinas. Na medida em que estudava e discutia esses te- 
mas, fui forçado a questionar muitas das minhas pressuposições básicas. 
Esse segundo processo de autoquestionamento excedeu aqueles ante- 
riores. Gostaria, porém de examinar três de seus aspectos mais eviden- 
tes: 


1. Havia abraçado a teologia neo-ortodoxa porque tinha certeza de que 


ela iluminava a situação humana e fazia sentido na vida e no mundo, espe- 
cialmente em tempos de desintegração social e cultural. Optei por estu- 
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dos e pelo ensino da teologia como vocação, porque estava certo de sua 
importância na luta pelas transformações sociais. Nada me entusiasmava 
tanto quanto a oportunidade de ensinar teologia a estudantes universi- 
tários engajados em transformações sociais no Brasil. Com eles, essas 
convicções foram profundamente testadas. Tinha poucas (ou nenhuma) 
dúvidas sobre quais os resultados a esperar. Por alguns anos tudo ca- 
minhou muito bem. Porém, à medida que os estudantes se tornavam mais 
conscientes da exploração e sofrimento dos pobres, aderindo a movi- 
mentos de luta por mudanças, algo importante aconteceu: os estudantes 
começaram a contestar a teologia que lhes havia ensinado, afirmando 
que essa teologia não os ajudava, conforme havia prometido. A teologia 
não esclarecia nem dava sentido à luta em que estavam engajados. Quan- 
to mais se dedicavam à luta, mais tinham que abrir mão das coisas que 
lhes eram mais reais, entrando num mundo alienígena de conceitos abs- 
tratos. Encorajei-os a dar esse passo, assegurando — na medida em que 
formulavam uma perspectiva teológica mais coerente — que encontra- 
riam orientação clara para a sua luta política. Eles responderam que não 
era assim: na verdade, toda aquela orientação teológica não lhes interes- 
sava mais. 

Começou, assim, novamente, um lento, doloroso e crítico exame 
de toda a teologia que tanto amava. Ao enfrentar esse exame, perdi a 
confiança em pelo menos uma das disciplinas para a qual havia sido trei- 
nado durante anos: o pensamento teológico sistemático, tal como era 
formulado pela tradição cultural ocidental. Comecei a desconfiar desse 
tipo de pensamento onde quer que pudesse vislumbrá-lo nas disciplinas 
seculares. Descobri que ele contribui muito pouco para um discerni- 
mento e uma compreensão reais. Na verdade, chega a atrapalhar uma vi- 
tal comunicação comigo mesmo e com os outros. Essa conclusão tem 
implicações muito amplas: 

(a) A linguagem teológica tradicional tornou possível a homens e 
mulheres transcenderem os limites de um mundo internalizado e encon- 
trarem um ponto de referência em suas vidas além de si mesmos. Hoje 
essa mesma linguagem na sua forma clássica e neo-ortodoxa, perdeu 
muito de sua força. Para um número cada vez maior de pessoas ela não 
serve mais como linguagem de transcedência. 

(b) O pensamento científico objetivo, quando usado na análise da 
sociedade, pode tornar-se facilmente uma linguagem de dominação 
por parte da elite tecnocrática. Na medida em que é aceita, ela destrói 
a confiança de homens e mulheres em sua própria percepção das coisas, 
além de destruir a linguagem construída com sua própria experiência. 
Além do mais, ela violenta a forma natural do pensamento de um nú- 
mero cada vez maior de pessoas (nos Estados Unidos: os negros, as mu- 
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lheres e jovens, entre outros) tornando-as mais dependentes ainda de 
peritos num tipo de pensamento que não pode ajudá-las. 

(c) Por mais de dois mil anos a Igreja cristã tem afirmado a divina 
autoridade da tradição, conforme consta da Bíblia, articulada em siste- 
mas de doutrinas. Em outras palavras, Deus na medida em que é media- 
do aos homens através de textos bíblicos e doutrinas'da Igreja, torna-se 
uma autoridade externa a nós, a quem precisamos nos submeter. Hoje, 
esse tipo de autoridade sacraliza tanto a cultura como as estruturas so- 
ciais dominantes. Essa autoridade insiste na submissão do ser a um po- 
der alienígena. A fé cristã só poderá ser uma força de libertação huma- 
na quando puder criar uma nova dinâmica de resposta à interação entre 
Os sujeitos e aquele que nos chama a estar no centro da História. 


2. Cheguei ao Brasil em 1952 com uma teologia relativamente sim- 
ples, visando envolvimento político. Minha experiência na UCEB levou- 
me a graduais e profundas mudanças em minha teologia e em minha po- 
sição política. Resolvi publicar um pequeno livro intitulado Cristianis- 
mo e Revolução Social. Nesse livro, tentava dizer algumas coisas: 

(a) uma fé viva e uma teologia dinâmica podem e devem servir como 
motivação e constituir a base de ação de uma sociedade orientada para 
mudanças fundamentais; 

(b) na América Latina isto significa participação nos movimentos po- 
líticos mais progressistas, visando uma sociedade mais justa e igualitária, 
isto é, uma alternativa tanto ao capitalismo como ao comunismo; 

(c) os estudantes cristãos devem engajar-se nessa luta com senso de 
vocação. A luta se torna a causa propulsora de suas vidas; essa luta se 
expressa através da identificação com os pobres, a participação em 
movimentos políticos e o uso da própria profissão para servir ao pró- 
ximo, mudando estruturas sociais injustas. 

Na medida em que os grupos da UCEB se tornavam mais fortes e 
respondiam positivamente a essa orientação — que influenciou mais 
do que eu poderia imaginar a experiência e o pensamento dos estudan- 
tes — o problema se tornou claro: como sair do terreno da discussão 
para o da ação? Obviamente o ponto de partida seria a política univer- 
sitária. Nessa situação, porém, os estudantes protestantes estavam em 
séria desvantagem: os movimentos católico e marxista dominavam a 
cena. Cada um desses movimentos tinha uma ideologia claramente 
desenvolvida e uma estratégia de ação. A maioria dos protestantes sentia 
que não podiam aderir a nenhum desses movimentos e, se O fizessem, 
não haveria espaço para eles. A alternativa seria participar de movimen- 
tos de pequenas consegiências, ou então optar pelo não-envolvimento. 

Insisti em que os protestantes só poderiam encontrar a sua vocação 
política se estivessem engajados em um ou outro movimento mais rele- 
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vante; O importante seria partilhar de uma luta comum com os demais e 
esperar conseguir assim a aceitação. O fato dos protestantes não terem 
sua bagagem própria constituía uma vantagem que os liberava para uma 
contribuição muito específica. Penso que ajudei um bom número de es- 
tudantes a dar esse passo — as conseguências posteriores foram muito 
além do que podíamos imaginar na época. 


Projeto da Vila Anastácio: esperanças e angústias 


Minha prioridade seguinte era criar uma série de oportunidades pa- 
ra os estudantes entrarem em contato com a vida e o sofrimento dos po- 
bres, mesmo que por curtos períodos de tempo. Eu acreditava que essa 
experiência contribuiria, mais do que qualquer outra, para despertar 
uma nova consciência social e uma nova forma de ação. Com isto em 
mente, organizei junto com um grupo um acampamento de trabalho de 
estudantes-operários na indústria. Encorajei os grupos locais a irem às 
favelas e lá iniciarem uma ação social. 

De todos os esforços nesse sentido, aquele ao qual dei atenção espe- 
cial foi o projeto de Vila Anastácio, numa zona industrial de São Paulo. 
Ali, um grupo de estudantes e jovens profissionais alugou uma pequena 
casa, passou a viver em comunidade, a nível de mera sobrevivência, e 
tentava encontrar trabalho nas indústrias e participar dos sindicatos. O 
objetivo era partilhar o mais possível da vida com aqueles que lá viviam 
e, através disso, descobrir uma forma autêntica de relacionamento e de 
testemunho. 

Na medida em que essa comunidade ganhava corpo, pressenti que 
ela representava o tipo de envolvimento que mais ansiava sentir e dele 
participar. Sentia também que essa comunidade poderia tornar-se um 
fator de desenvolvimento do testemunho social protestante no Brasil. 
Apesar de desejar muito ser parte integrante dessa comunidade, minha 
dedicação à educação teológica e minhas responsabilidades de família 
impediram-me de fazê-lo. Acabei visitando a comunidade semanalmen- 
te, partilhando de sua vida da melhor forma possível. Não sei até que 
ponto o meu envolvimento com a comunidade contribuiu para a sua 
dissolução. Sei, no entanto, que falhei em tirar o máximo proveito des- 
sa extraordinária oportunidade, de partilhar da luta de seus membros, 
que tanto aprenderam com ela. 

Ao final dos anos 50, e mais dramaticamente após a renúncia de Jã- 
nio Quadros, a cena brasileira havia mudado. Era um tempo de grande 
fermentação e crise; um tempo em que os deserdados começavam a per- 
ceber que seu destino não era inevitável, que outros partilhavam com 
eles da visão de um grande futuro para uma nação que estava sendo ra- 
dicalmente mudada. Um número significativo de estudantes da UCEB 
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estava, nessa altura, envolvido em lutas políticas estudantis a nível lo- 
cal, regional e nacional, e também em contato com grupos políticos 
mais amplos. Em meio a isso tudo, a percepção dos estudantes quanto à 
situação começou a mudar: eles experimentavam uma mudança maior 
em sua atitude para com o marxismo e os movimentos marxistas. Eu 
também estava vivendo a mesma situação: cometava a partilhar bastante 
de perto as suas lutas e fui afetado profundamente por elas. 

Havia falado tanto sobre a necessidade de mudanças estruturais 
fundamentais. Naquela altura, descobri como havia sido superficial o 
meu entendimento. Pela primeira vez verificava que a sociedade funcio- 
nava como um sistema global, que as formas de paternalismo e domina- 
ção em uma área serviam de apoio às mesmas formas em outras áreas; 
como a religião, os valores culturais, as estruturas econômicas, a ordem 
política, tudo agia em conjunto para a manutenção do status quo. Com- 
preendi também de que forma todo um sistema de poder estabelecido 
funcionava para perpetuar esse mesmo poder; quanta violência é neces- 
sária para manter uma ordem de exploração e até onde esse poder pode 
chegar ao uso da violência para defender sua sobrevivência. 

Em face da imposição de mudança de sistemas, ficou evidenciada a 
falência de todas as forças políticas nas quais havia confiado antes. Elas 
poderiam funcionar somente para manter, ou talvez reformar, o presen- 
te sistema, mas jamais mudá-lo. Essas forças políticas não tinham nem 
a visão nem os recursos intelectuais para tal empreendimento. Mostra- 
vam-se incapazes de motivar homens e mulheres a lutar por elas. O que 
mais me impressionou foi a total ingenuidade da maioria dos cristãos 
que se haviam envolvido na luta: pouco entendiam de estruturas sociais 
e da forma como operavam; não conheciam a ordem econômica, suas 
formas de operação e possibilidades de mudança. E o que é mais sério: 
nossa falta de conhecimento do significado real da luta revolucionária 
e suas exigências. 


Cristãos e marxistas: busca de comunidade 


Essa mudança de percepção quanto à situação não levantou apenas 
novas indagações quanto à nossa atitude de cristãos para com o marxis- 
mo, mas nos compeliu a olhar o marxismo de uma forma muito dife- 
rente. Uma vez esclarecido que uma sociedade mais humana e mais justa 
exigia mudanças de sistema; uma vez compreendida a dimensão dessa 
mudança e a luta para atingi-la, descobrimos também que os marxistas 
eram, em geral, os que mais partilhavam dessa visão, tinham as mesmas 
preocupações com os pobres e a mesma ansiedade de justiça que nós, 
cristãos, tínhamos. E mais: eram os que tinham uma filosofia política 
orientada para as transformações sociais e os instrumentos necessários 
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para uma radical e total análise social; tinham uma compreensão clara 
sobre quem poderia ser agente de transformações e de que forma pode- 
riam ser conscientizados e organizados. 

Esse era o fato com o qual tínhamos que começar. Não podería- 
mos, ao mesmo tempo, ignorar os perigos inerentes a uma ideologia 
global, revelando a Verdade a respeito da sociedade, e identificada com 
uma estrutura de poder, também totalitária. Confrontados com esses 
dois fatos, o que deveríamos fazer? Apresentei várias conclusões aos 
estudantes: 

(a) Nossa vocação básica como cristãos era a de estarmos totalmente 
engajados na luta para vencer a estrutura de dominação e de exploração 
existente; em outras palavras, passar de uma sociedade capitalista e suas 
estruturas internacionais de dependência para uma sociedade socialista. 
Isso significaria que nos aliaríamos aos marxistas numa luta comum. Co- 
mo cristãos, poderíamos fazê-lo sem nenhuma necessidade de justificar 
nossa presença na luta e sem nos tornarmos marxistas. Podíamos assu- 
mir o risco. Nessa linha, haver íamos de encarar a luta e possivelmente 
resolver os problemas que o nosso encontro com marxistas inevitavel- 
mente criaria. 

(b) Precisávamos deixar de pensar em marxismo e cristianismo como 
duas formas globais de encarar o mundo, duas filosofias sociais que logi- 
camente se contradiziam uma à outra. Como cristãos, éramos livres da 
escravidão de sistemas globais, livres para contemplar a riqueza e a com- 
plexidade do mundo e de suas formas em constante mudança, lutando 
para compreender melhor esse mundo. Se não estivessem presos a um 
sistema global da Verdade, poderíamos encorajar os marxistas a se tor- 
narem mais abertos, ao invés de forçá-los a ser mais rígidos. Poderíamos 
lutar por um processo de análise social para O qual podiam contribuir o 
discernimento cristão e a análise marxista. Ao longo desse caminho te- 
ríamos que nos defrontar com tensões e conflitos; mas tensões e confli- 
tos que poderiam tornar-se bastante produtivos. 

(c) Os cristãos poderiam assumir esses riscos e participar nessa luta 
com confiança. Nossa perspectiva teológica nos impelia a intensas lutas, 
sem submissão a nenhuma ideologia ou movimento. Isso nos daria senti- 
do de missão no mundo e nos ajudaria a compreender que o sentido da 
vida independe do sucesso ou fracasso de lutas políticas em particular. 
Nossas energias poderiam ser dedicadas a movimentos de mudança e, ao 
mesmo tempo, não ser imobilizadas por eles quando seus esforços fa- 
lhassem. 

Tudo isso soava muito bem. Mas seria possível a sua realização? Po- 
deriam os cristãos atuar dessa forma? Acreditava então, e continuo a 
crer, que essa é uma possibilidade, porque a fonte de pensamento e de 
vida dos cristãos não está, em última análise, numa ideologia ou doutri- 
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“Na, nem em um movimento político, mas na comunidade. Consegúen- 
temente, a criação de condições para o florescimento de uma comunida- 
“de de fé se torna um imperativo indispensável. 


3. Levei comigo ao Brasil a idéia sobre a importância crucial da comuni- 
dade. Para mim, a fé cristã era uma questão de qualidade de vida em re- 
lacionamento, a qual só poderá ser experimentada se for vivida. A obe- 
diência cristã é uma questão de ajustamento. Ela pede sempre novas res- 
postas a cada nova situação, numa dinâmica do processo histórico. So- 
mente quando convergirem tanto a nossa herança do passado como nos- 
sa visão do futuro poderemos falar uns aos outros em comunidade, a 
respeito de partilha de vida, e encontrar nossos caminhos comuns. 

A UCEB oferecia o contexto ideal no qual essa teoria poderia trans- 
formar-se em realidade, especialmente depois que seus membros se tor- 
naram politicamente ativos. Tendo em vista a pressão sob a qual viviam 
os estudantes, era difícil reuni-los em grupos por muito tempo. Mas isso 
chegou a acontecer muitas vezes. Os estudantes se reuniam para estudos 
bíblicos e adoração, para estudo e discussões focalizando teologia e po- 
lítica. Eles partilhavam seus problemas diários na luta em que estavam 
empenhados. Muitas vezes o tipo de relacionamento vivido seria não 
apenas de sustento, mas também voltado para o enriquecimento de suas 
vidas. Nos anos que se seguiram tenho reencontrado homens e mulhe- 
res que eram membros desses grupos. Em quase todos os casos, desco- 
brimos que tínhamos entre nós laços incomuns por causa das experiên- 
cias partilhadas e que, de alguma forma, nossas vidas se tornaram dife- 
rentes por causa disso. 

Considero que o trabalho mais importante que realizei quando esti- 
ve no Brasil foi o de poder contribuir para a formação e a orientação 
dessas comunidades estudantis. Mesmo assim, essas comunidades não 
sobreviveram por muito tempo; deixaram de existir quando eram mais 
necessárias. Isso, em si, não é um desastre; as comunidades perdem a sua 
vitalidade na medida em que se transformam em rotina. Somente quan- 
do são recriadas, respondendo a novas situações, elas podem sustentar e 
transformar a vida. As comunidades da UCEB morreram, mas não fo- 
ram recriadas. Por que não? Seria porque aqueles com os quais estavam 
ligadas não lhes davam a devida importância como eu dava? Não estou 
certo disso. Sei que, em grande parte por causa dessa experiência no 
Brasil, me envolvi com muitas outras tentativas de recriar a comunidade 
e, todas, mais cedo ou mais tarde, falharam. Talvez seja hora de desistir : 
disso. 

Mas não posso fazê-lo. Minha experiência com a UCEB ensinou-me 
algo que jamais conseguirei esquecer: essa experiência me impôs uma ta- 
refa da qual não poderei fugir. Os últimos quinze anos me fizeram com- 
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preender a amplitude dessa tarefa, sobre a qual jamais havia pensado, e 
que a torna infinitamente mais complicada. Sei agora que uma vida rica 
em comunidade acontece somente quando as pessoas se tornam abertas 
e vulneráveis umas às outras, somente se crescem e mudam, relacionan- 
do-se com outras pessoas em idênticas condições. Sei agora que todas as 
estruturas com as quais contava não se mostram mais capazes de produ- 
zir uma vida em comunidade: liturgias, sistemas teológicos coerentes, 
ideologias e causas às quais todos estejam dedicados. Sei também que a 
única forma de comunidade que vale a pena é aquela que encoraja os 
seus membros a se tornarem sujeitos, que desenvolve sua (dela/dele) in- 
dividualidade em interação com os outros, a fim de que o mundo dela/ 
dele possa tomar a sua forma muito individual. Não temos modelos para 
isso, e sabemos pouco sobre o que isso acarretaria. 

Conseguentemente, vejo agora, sob uma nova luz, a luta então trava- 
da para a criação da comunidade na UCEB. O que salta aos olhos agora 
não é mais o sentimento de tragédia e de derrota. Antes, valorizo essa 
experiência pelo que contribuiu para a minha busca de comunidade. 
Ajudou-me a compreender que a questão mais importante não é: será 
que cada novo esforço será bem sucedido ou não? mas sim, aprender- 
mos o bastante de cada experiência para que não sejamos levados a re- 
petições, mas sempre a um novo começo e ao crescimento. 


Diálogo com os dominicanos 


Uma das maiores ironias do meu trabalho na América Latina é que 
fui para lá a fim de converter católicos romanos ao protestantismo. Ho- 
je, confesso que a única coisa que realizei e que produziu continuidade 
institucional até os dias presentes nasceu de meus antigos diálogos com 
grupos católicos no Brasil, especialmente os dominicanos. Algumas se- 
manas após a convocação do Vaticano Il pelo Papa João XXIII, Frei 
Paulo Deni, do Convento dos Dominicanos em S. Paulo, apareceu na 
UCEB para participar de uma reunião de estudo bíblico. No dia seguin- 
te, o secretário da UCEB telefonou para Campinas relatando fato tão 
inusitado, pedindo que eu fizesse um esforço especial de participar des- 
ses estudos semanais. Passei a fazê-lo e assim teve início uma das mais 
ricas — e à luz de fatores posteriores, a mais importante — experiências 
em que me envolvi nos anos em que estive no Brasil. Não me achava 
preparado para as inesperadas consegiências que se seguiram; mesmo 
assim, de uma forma estranha, estava preparado. John Mackay chama- 
ra minha atenção para a América Latina como um campo missionário; 
despertou meu interesse para os místicos do século XVI, Miguel de Una- 
muno e outros pensadores católicos. Havia experimentado anos de vio- 
lenta perseguição aos protestantes na Colômbia; ao final de minha esta- 
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da naquele país já começava a encontrar padres e leigos católicos que 
procuravam encontrar novas bases intelectuais e maior identificação 
com os pobres. Estava convencido de que a rígida estrutura da Igreja 
Católica e seu infalível e integrado sistema de doutrinas impediriam 
qualquer possibilidade de mudanças fundamentais na Igreja. Meu cres- 
cente interesse pela história e a cultura do Brasil — e a alienação de tan- 
tos protestantes em relação a esses temas — levaram-me a pensar que os 
protestantes, cedo ou tarde, seriam levados, por causa de seu próprio 
futuro no Brasil, a entrar em contato mais íntimo com os católicos e 
com o seu movimento religioso. 

Frei Paulo veio e ficou. Ele ganhou a nossa confiança e relatou-nos 
que a sua presença na UCEB não apenas tinha sido aprovada pela Or- 
dem, mas era muito importante para os seus confrades. Nós o convida- 
mos a falar sobre o pensamento católico francês na época. Ele nos con- 
vidou para uma visita ao Convento. 

Essa iniciativa simples abriu as portas para uma série de outros con- 
tatos. Fui envolvido numa série de discussões com os dominicanos das 
quais resultou grande amizade e esforço comum. Vários membros da 
UCEB também chegaram a conhecer outros dominicanos, o que nos le- 
vou a maiores contatos com jovens e estudantes católicos. Consegui que 
o Seminário de Campinas convidasse os dominicanos para uma visita e 
eles convidaram o corpo docente do Seminário de Campinas para visitá- 
losemS. Paulo. 

Esses fatos, juntamente com a abertura ecumênica de muitos cató- 
licos em todo o Brasil, levou a muitos contatos entre presbiterianos e 
católicos, prenunciando uma nova era do ecumenismo no Brasil — e 
provocou, também, violenta reação por parte da Igreja Presbiteriana do 
Brasil. 

Todos esses acontecimentos abriram um mundo novo em minha vi- 
da, a ponto de constituírem um ponto decisivo em minha vocação. Re- 
sultaram num convite dos Dominicanos para lecionar com eles numa fa- 
culdade de teologia que se planejava instalar na Universidade de Brasií- 
lia. Se este projeto tivesse sido concretizado, a história de minha vida 
nos últimos quinze anos teria sido muito diferente. Da forma como evo- 
luíram, os diálogos ecumênicos no Brasil levaram a uma ampla gama de 
contatos e relacionamentos com católicos em toda a América Latina e 
nos Estados Unidos, contatos esses que espero poder desenvolver muito 
mais quando estiver desligado de minhas responsabilidades de ensino em 
Princeton. 

Contemplando a América Latina mais uma vez, vejo que a situação 
mudou dramaticamente desde os meus tempos no Brasil. Estou certo de 
que importantes comunidades de fé no futuro muito provavelmente 
brotarão das Comunidades Eclesiais de Base (CEBs) da Igreja Católica, 
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ou de grupos similares, ao invés de surgirem como resultado da pregação 
evangelística da Igreja Protestante. Daí a razão de muitos protestantes, 
preocupados com problemas sociais, se relacionarem mais com as CEBs 
do que com os protestantes. Por outro lado, creio que a experiência 
protestante na Améica Latina e em outros lugares tem algo importante 
a contribuir na formação de comunidades do futuro. Nós, protestantes, 
somos os que, no momento, experimentamos mais profundamente a 
crise das instituições religiosas e estamos questionando criticamente a 
nossa herança religiosa. A falência das nossas instituições protestantes, 
sua capacidade de alienação, que muitas vezes destrói os seus membros 
mais dedicados e criativos, são capazes de sacralizar estruturas sociais 
demoníacas: tudo isso aponta os perigos futuros a serem enfrentados 
também pelo catolicismo. 

A profundidade com que somos forçados a questionar a integridade 
de nossa herança teológica indica que muito cedo novas tarefas terão 
que ser enfrentadas pela Teologia da Libertação na América Latina, 


Experiências de perda, negações 


Deixei o Brasil há dezessete anos. Desde então, o questionamento 
crítico ao qual fui levado pelos acontecimentos no Brasil ainda não ces- 
sou. Meu pensamento inicial quanto à obstinação — e o potencial demo- 
níaco — das instituições religiosas, levaram-me a perder toda a confiança 
nelas. Cortei meus laços, primeiro com a Igreja Presbiteriana Unida dos 
Estados Unidos, depois com o Conselho Mundial de Igrejas e a Federação 
Mundial Cristã de Estudantes e, agora, com o Seminário Teológico de Prin- 
ceton. A minha crescente percepção quanto à falência do pensamento 
conceitual ocidental leva-me não apenas a abandonar projetos de escre- 
ver livros de teologia, mas também a escolher mulheres e pessoas de ou- 
tras culturas não-ocidentais para questionarem mais radicalmente minha 
forma de pensar. Minhas lembranças do que aconteceu aos movimentos 
políticos radicais no Brasil antes e após 1964 me impedem de participar 
de movimentos semelhantes nos Estados Unidos. Minha experiência de 
comunidade na UCEB — e seu súbito desaparecimento — forçou-me a 
numerosos experimentos com comunidades aqui, mas até o momento 
nenhum deles me deixou satisfeito. 

Cada experiência de perda tem sido difícil e dolorosa. Em cada per- 
da algo importante morre em mim também. Mesmo assim — e através 
disso — acho que estou vivendo mais e de forma mais intensa. Desconfio 
que está acontecendo comigo uma autêntica revisão das coisas que, des- 
de o início, foram importantes para mim, como cristão. 

A perda de confiança nas instituições deixou-me com a inescapável 
tarefa de explorar novas formas de relacionamento humano e de organi- 
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zação social, as quais possam responder às nossas idéias mais genuínas 
do que seja mais humano. O colapso dos sistemas teológicos revelou as 
limitações do meu mundo anterior, mas abriu também novos horizontes 
ao meu pensamento e novas dimensões às minhas experiências. Sinto 
uma crescente desconfiança em ideologias políticas e movimentos que 
exijam lealdade cega a elas. AO mesmo tempo, desejaria apostar que as 
transformações são possíveis e quero fazer tudo ao meu alcance para en- 
contrar outros que também pensem assim, ajudá-los a encontrar outras, 
desenvolvendo recursos que possibilitem manter essa visão. 

É claro que essas coisas são importantes para mim. Mas, por que en- 
volver o cristianismo nisso? Mesmo admitindo que a história do cristia- 
nismo e minha própria formação cristã tenham contribuído para esse ti- 
po de visão e de modo de vida, isso não é razão para acreditar que a fé 
cristã venha a trazer significativa contribuição, nessa linha, para o futu- 
ro. Quaisquer que tenham sido suas conquistas no passado, isto acabou 
com a era que agora está findando. 


Na experiência de perda, não se perdeu a 
lealdade a uma visão de vida 


Não posso negar essa possibilidade. Escolhi, no entanto, fazer uma 
aposta diferente, e o faço por causa de duas coisas que me aconteceram 
no meio dessa experiência de perda: 


1. Uma das questões fundamentais que temos diante de nós, no momen- 
to, é: De que forma podemos estar livres, a fim de morrermos para uma ve- 
lha ordem de coisas, para valores e formas de vida pelas quais já vive- 
mos, mas que agora são opressivas tanto a nós mesmos quanto a grupos 
maiores de pessoas? Como internalizar pensamentos e sistemas de valo- 
res que reaparecem constantemente em movimentos dedicados a mu- 
danças radicais? Como poderemos aceitar a perda do que há de mais 
precioso nessa velha ordem de coisas e vivermos essa perda na incoerên- 
cia, mas com esperança — esperança de que novas perspectivas, nos dis- 
cernimentos e nova vida, tanto para nós individualmente como para a 
sociedade, possam eventualmente surgir do caos e da desintegração? 

Na medida em que o tempo passa fico cada vez mais espantado ao 
ver como pessoas são capazes de realizar isso. Surpreendo-me também 
ao constatar que muitas daquelas pessoas que rejeitam tudo isso são 
produto de formação cristã e, cedo ou tarde, admitem que essa forma- 
ção teve papel decisivo em suas jornadas. 

Neste mundo secularizado outro fato me impressiona: muitos da- 
queles que são mais sensíveis ao colapso de seu antigo mundo ficam 
fascinados pelos cristãos que, tendo experimentado idêntico colapso, 
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ainda assim voltam-se para a vida com novas esperanças. Eles se voltam 
para nós, não na busca de uma nova visão do mundo, ou na esperança 
de respostas aos seus problemas, ou de novas estratégias de ação, mas 
para — como um deles expressou recentemente — buscar “os primitivos 
símbolos de esperança”. Eles também nos procuram desejando encon 
trar algum tipo de vida comunitária, ainda que precária, que possa aju- 
dá-los a arriscar e, se o fizerem, apoiá-los nisso. Repetidamente são ess 
pessoas que nos pedem para levarmos mais a sério nossa herança religio 
sa, e continuam propondo questões teológicas de forma mais aguda do 
que aqueles que cresceram na Igreja. 

Acredito que em tempos de crise tão profunda como a que vivemos 
é que um remanescente de cristãos redescobre a essência de sua fé e de 
sua história. A medida em que morrem para o seu passado, experiman- 
tam a ressurreição e, assim, mais uma vez a comunidade de fé surge 
quando menos se espera. Acredito que surpresas podem estar à nossa 04 
pera no curso das próximas décadas. 


2. Tive recentemente uma longa conversa com um eminente antropólo» 
go, o qual não é cristão professo. Em essência, o que ele disse foi: tenho 
pensado em algo que descobri no estudo das culturas ao redor do mun- 
do. Entre os povos — especialmente os do Ocidente, aqueles que mais 
foram influenciados pela história do cristianismo — tenho observado re 
petidamente uma sensibilidade única em relação ao que faz com que a 
vida humana seja mais humana. Chamaria isso de individualidade; você 
provavelmente dirá libertação, ou pessoas que se tornam sujeitos de suas 
próprias vidas e destinos. Mais do que isso, sinto que essa consciência 
aumenta no desenrolar da história. Homens e mulheres lutam mais é 
mais com essas implicações à medida que o tempo passa. Se você me 
disser que o “espírito de Jesus de Nazaré está livre no mundo; que esse 
espírito está contagiando as pessoas e que sua influência é irreversível”, 
eu tenho que confessar que para mim tudo isso faz muito sentido. 

Sinto que algo semelhante está acontecendo. Estou certo também 
de que o cristianismo hoje é vítima de seu fracasso (como movimento 
religioso), da sua incapacidade de se manter atualizado com as dinâmi- 
cas de sua própria história. Se for esse o caso, então a teologia, a liturgia 
e as estruturas da Igreja estão sob julgamento. Essas estruturas não se 
constituem mais como portadoras do espírito de Jesus de Nazaré, mas 
se tornam o maior obstáculo à sua penetração na transformação da exis- 
tência pessoal e social. Consequentemente, não tenho gasto energias na 
sua preservação. 

Continuo, no entanto, leal à visão de vida e aos meios para torná-la 
uma realidade, vida essa que me foi comunicada por Jesus de Nazaré e 
sua história no mundo. Se houve alguma continuidade na evolução de 
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minha vida nas últimas décadas, ela teve lugar na minha percepção cada 
vez mais ampla da visão e nas constantes descobertas dos meios de vida 
que antes não sabia estarem disponíveis. Será que tudo isso poderá um 
dia expressar-se em uma nova linguagem de fé e tornar-se visível — e 
acessível — a uma nova comunidade de fé? Não tenho meios de sabê-lo. 
O que sinto é o grande desejo de que essa linguagem e essa comunidade 
estejam disponíveis para as gerações vindouras. 

Acredito que, nesse sentido, a falência do protestantismo tem uma 
contribuição muito específica, mesmo na América Latina. Não creio 
mais que tal contribuição possa ser feita pelo estabelecimento e a ex- 
pansão de Igrejas Protestantes como instituições religiosas. No presen- 
te momento, ao menos, penso mais em termos de formação de peque- 
nos grupos de homens e mulheres de formação protestante que estejam 
convencidos de que algo na história e no mundo ao seu redor lhes é im- 
portante, que desejem tentar viver e pensar com essa convicção e, assim, 
responder aos desafios de um novo futuro. Infelizmente, nós, protestan- 
tes, nada temos em nossa história comparável às ordens monásticas, que 
poderiam oferecer uma pista sobre a forma que poderiam tomar. Mes- 
mo assim, se assumirmos a tarefa da criação, só poderemos evoluir para 
a frente. 
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FAZENDO TEOLOGIA 
ENTRE A BÍBLIA 
E OS JORNAIS 





Contribuição da Bíblia ao 
desenvolvimento da democracia 





A DEMOCRACIA é o produto de uma luta difícil, através de 
muitos séculos. Nesta luta, a Bíblia tem desempenhado, muitas vezes, 
um papel muito importante, tem contribuído para a criação de condi- 
ções necessárias à realização do ideal democrático e oferecido, ao mesmo 
tempo, uma visão de sociedade verdadeiramente democrática, como a 
que se está tentando construir na Nicarágua. 

A democracia não pode existir debaixo de certas condições. Por 
exemplo: quando um pequeno número de governantes tem poder abso- 
luto e todos crêem que tal poder vem de Deus; ou, quando a grande 
maioria dos habitantes de um país, gente simples e pobre, são considera- 
das pessoas sem valor. 

- Entretanto, durante muitos e muitos séculos, entre quase todos os 


* Tradução de Jether Pereira Ramalho — Amafiecer, marzo/abril, 84, ns. 24-25, 
pp. 25-27. 
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povos, cuja história conhecemos, são estas as condições que precisamen- 
te têm persistido. No Oriente Médio, no tempo em que o Antigo Testa- 
mento foi escrito, nem existia o conceito de democracia. 

A idéia da participação do povo no exercício do poder não fazia 
parte da perspectiva daquela época. A organização de cada império ti- 
nha a forma de uma pirâmide: o rei ou imperador no ponto mais alto; 
abaixo dele alguns poucos homens que representavam o poder do rei e 
contavam com este poder para dominar diversos grupos e regiões. Cada 
um deles tinha, por sua vez, alguns subordinados que lhes serviam e ao 
mesmo tempo contavam com a sua ajuda para dominar outros grupos. 
Em outras palavras, todo o poder era estruturado hierarquicamente, de 
cima para baixo. O número dos que tinham efetivamente o poder era 
muito reduzido, ao mesmo tempo que os escravos, os camponeses sem 
terra, juntamente com muitos outros, estavam completamente margina- 
lizados, sem nenhuma oportunidade de participação e, muitas vezes, 
sem direitos. 

Mais importante ainda era a perspectiva filosófica e religiosa que 
dava legitimidade a toda esta situação. Alguns escritores a têm chamado 
de ontocrática. Com isto, querem dizer, que as estruturas sociais e polí- 
ticas estabelecidas consideravam-se como pertencendo à ordem divina, 
ao Ser. Poder-se-ia falar da realidade usando a imagem de uma escada 
que se estende da terra aos céus, o Mundo eterno e divino. Ou melhor 
falando, a escada vinha dos céus até à terra. Toda a estrutura, portanto, 
tinha algo de divino. Havia uma continuidade direta, entre as duas or- 
dens. Assim sendo, a ordem existente, o status quo, pertencia à ordem 
divina. E nesta escada, o rei ocupava a posição chave. Estando na terra, 
ele pertencia, ao mesmo tempo, ao mundo sobrenatural. Seu poder vi- 
nha de cima. Este poder do rei emanava de Deus, e passava, através do 
rei, aos que ocupavam posições mais baixas, na escala. 

Dentro desta estrutura, naturalmente, não se podia nem pensar em 
trocar de sistema. As estruturas da sociedade formavam parte da nature- 
za das coisas. Eram tão permanentes como a natureza humana e o ser 
do homem. , 


Javé: Deus libertador de escravos 


Porém, em meio a tudo isto, surge, entre o povo de Israel, algo que 
representa uma rutura radical. Aqui destacarei três elementos: 


1. Javé, o Deus de Israel, é o Deus dos escravos no Egito, não do rei. Es- 
te Deus ouve o clamor do povo oprimido e intervém dramaticamente na 
história para libertá-lo. Que contraste com os outros povos, em que ca- 
da classe social tem seu próprio deus! O deus do rei é superior e muito 
mais poderoso que os deuses das classes inferiores. Para o povo de Israel 
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há um só Deus, e ele toma como sua a causa dos que estão mais abaixo. 

Este Deus, como Criador dos céus e da terra,estabelece uma separa- 
ção radical entre o divino e o humano. Todos os esforços do povo ou dé 
seus dirigentes, de estabelecer uma continuidade ontológica entre Os 
dois, com o fim de sacralizar a ordem do sta 1s quo — como ocorre com 
a construção da torre de Babel — tem que ser posto por terra. Mais ain- 
da, os exegetas modernos nos dizem que o povo de Israel se viu forçado 
a interpretar toda a sua história à luz deste evento da libertação de es- 
cravos e de organizar todos os aspectos de sua vida nacional tendo em 
mente esta ação de Deus na história. 

Em Deuteronômio (15.12-15), Javé manda que o povo de Israel 
trate a seus escravos de uma maneira especial, dando-lhes liberdade de- 
pois de seis anos de serviço, e ainda algum gado de presente. Por quê? 
“Não te esqueças de que tu também foste escravo no Egito e o Senhor 
teu Deus te libertou. Por isso agora te dou esta ordem.” 


2. Quando o povo de Israel organizou sua vida como nação, na terra de 
Canaã, a Palavra de Deus e a memória do povo de ter vivido em escravi- 
dão, levaram-no a organizar sua vida nacional em bases muito diferentes 
das de outros povos. . 

Um historiador norte-americano, Norman Gottwald, passou vários 
anos estudando este período da vida de Israel e escreveu um livro de oi- 
tocentas páginas, The Tríibes of Yaweh, apresentando o que havia 
descoberto. Sua conclusão é esta: O ideal do povo de Israel era criar 
uma sociedade anti-autoritária e igualitária, algo que não existia naquela 
parte do mundo, na época. Os descendentes dos que escaparam do Egi- 
to, guiados por este ideal, receberam o apoio dos agricultores mais po- 
bres e de outros grupos marginalizad.,s em Canaã. Como resultado de 
seus esforços surgiu uma nova sociedade. Um teólogo brasileiro a des- 
creve assim: 


“O poder centralizado dos reis foi substituído pelo poder popular 
do povo organizado em classes, tribos e assembléias, em que eram 
discutidas e tomadas as decisões. O povo era o próprio exército. 
A terra é socializada: todos têm direito a trabalhá-la e seus frutos 
são repartidos igualmente. Só Javé é dono da terra. Cada família 
recebe uma porção de terra para o trabalho. É uma sociedade igua- 
litária. E se há um só Deus de ricos e pobres, não se justificam dife- 
renças entre pessoas quanto à terra. As leis de Israel são feitas para 
defender o sistema igualitário e sobretudo, os direitos dos pobres. 

O culto dos hebreus não se alimenta de mitos que legitimam a de- 
sordem estabelecida. Alimenta-se dos fatos históricos que preser- 
vam, entre o povo, a memória do processo de libertação iniciado 
por Javé no Egito.” 
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Temos uma ilustração muito interessante do que isto significa no 
Livro de Samuel (cap. 8), onde o profeta Samuel vai queixar-se diante 
de Deus porque o povo insiste em ter um rei, como os outros povos. 
Deus responde assim: “Dá ao teu povo o que te pede. Pois não despre- 
zam a ti, senão é a mim que têm desprezado, para que não reine sobre 
eles” (8.7). 

Deus havia lutado com seu povo para formar uma sociedade em 
que somente ele teria autoridade sobre eles. Diante dele todos os seres 
humanos eram iguais. Porém com um rei tudo se modificaria. Todo o 
sistema de poder hierárquico entraria em Israel, e isto seria contrário à 
vontade de Deus. 


3. Uma nação que teve sua origem em um ato de libertação de escravos 
e vê, neste fato, a revelação do que Deus é e o que faz na história, tem 
- que preocupar-se sempre pelo bem-estar dos mais humildes: os pobres e 
marginalizados: “a viúva, o órfão, o estrangeiro”. Aqui temos a chave 
para entender O testemunho dos profetas, alguns séculos depois. O pon- 
to central de sua mensagem que é a vontade de Deus que se faça justiça 
na terra e a justiça é a questão de como são tratados os pobres. Em sua 
luta neste sentido os profetas chegam ao ponto de declarar que a nação 
de Israel — como qualquer outra nação — poderá sobreviver somente se 
organizar sua vida de tal maneira que se faça justiça aos pobres. 

Estou convencido de que temos, no Antigo Testamento, dois fato- 
res que nos levam inevitavelmente na direção da democracia: a dessacra- 
lização de todas as estruturas de dominação e de todas as autoridades 
civis que participam nela; a afirmação do valor dos pobres como os fa- 
vorecidos de Deus, escolhidos a fim de contribuir, de maneira especial, 
para'a realização dos propósitos divinos no mundo. É a vontade de 
Deus, revelada no Antigo Testamento, que os seres humanos vivam nu- 
ma sociedade em que todos sejam iguais, em que todos tenham poder e 
o utilizem com vistas ao bem-estar de todos. 

A nação de Israel nunca chegou a realizar este ideal. Foi por esta ra- 
zão, segundo os profetas, que Israel foi julgado por Deus e destruído co- 
mo nação. Porém a derrota de Israel não significa a derrota de Deus. 


A radicalização do ideal democrático de Jesus 


No tempo de Jesus, os grandes impérios do mundo não se interessa- 
vam em seguir o ideal democrático. O Império Romano tinha uma es- 
trutura social hierárquica na qual o Imperador representava um poder 
que transcendia o humano. Se já não havia tanta confiança como antes 
no imperador, como parte integral da ordem divina, pelo menos se pen- 
sava que cada imperador depois da morte chegaria a ser um deus. 
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Os gregos, como já o sabemos, formularam o conceito de democra- 
cia e as cidades-estados gregas orgulhavam-se de sua organização demo- 
crática. Hoje, entretanto, entendemos muito bem que tal democracia 
era de elites: excluía as mulheres, os escravos, os camponeses, e muitos 
outros grupos da gente comum. Nos primeiros séculos da era cristã, os 
romanos não se interessavam em incorporar o ideal democrático a seu 
sistema de organização do mundo. Os líderes do povo judeu, tanto polí- 
ticos como religiosos, também estavam muito contentes com um siste- 
ma que lhes dava bastante poder sobre outros. 

Nesta situação antidemocrática, aparece Jesus de Nazaré, reafir- 
mando o que temos destacado no Antigo Testamento e radicalizando-o 
ainda mais categoricamente. 


1. Desde o começo de seu ministério, Jesus entra em conflito com as au- 
toridades judaicas — “os sumos sacerdotes e os mestres da lei”, Eles 
compreendiam muito bem que ele estava atacando a legitimidade do seu 
poder em suas raízes. No Sermão da Montanha, Jesus disse repetidas ve- 
zes: "Foi dito aos antigos (pelas autoridades). . . eu, porém vos digo”. E 
o “eu” que falava assim quem era? Um pobre carpinteiro da Galiléia, 
uma das províncias desprezadas, um homem que não havia feito os estu- 
dos necessários para ser reconhecido como capaz de interpretar a lei. 

Vendo a luta entre os homens para conquistar o poder, ele decla- 
rou: “Se alguém quer ser o primeiro, que se faça o último de todos e 
servidor de todos” (Mc 9.35). Mais importante ainda, Jesus destruiu pa- 
ra sempre a base teológica da dominação dos poderosos quando deu 
prioridade absoluta à relação de cada ser humano diretamente com 
Deus e com o próximo. Alguns teólogos, baseando-se em uma análise do 
Sermão da Montanha, opinam que esta atitude de Jesus abriu um espa- 
ço novo, dentro das instituições religiosas e políticas, para a criação de 
novos tipos de organização social em que os anteriormente submissos, 
poderiam levantar-se e participar ativamente do exercício do poder. 
Ao mesmo tempo, Jesus fez outra coisa igualmente revolucionária: 
Ele declarou que o Reino de Deus pertencia aos pobres e que os mansos 
herdariam a terra. Ainda mais: Ele mostrou, por sua própria vida, que 
Deus se identificaria com os mais humildes. Com eles, viveu, escolheu-os 
como seus discípulos, demonstrando assim que eles ocupavam o lugar 
central na ação redentora de Deus, na história humana. Desta maneira, 
começou a despertar, entre os mais humildes, a convicção de que eles 
eram pessoas de valor e dignidade, que tinham uma vocação especial na 
sociedade e eram capazes de cumpri-la. 

Foi São Paulo quem expressou claramente as implicações de tudo 
isto quando disse, na Primeira Carta aos Coríntios: 
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“Irmãos, reparai, pois, na nossa vocação; visto que não foram cha- 
mados muitos sábios segundo a carne, nem muitos poderosos, nem mui- 
tos de nobre nascimento. . . Deus escolheu o humilde do mundo para 
confundir aos sábios. .. o plebeu e o desprezado do mundo, o que não 
é, para reduzir a nada o que é (1.26-28). 

Quando foi revelado à virgem Maria que seria mãe do Messias, ela 
expressou com uma clareza vislumbrante o que significariam os ensinos 
e a vida de Jesus: 

“Meu espírito se alegra em Deus meu Salvador... 

Atuou com todo o seu poder... 

Derrubou os reis de seus tronos e pôs no alto os humildes... 

Encheu de bens os famintos e despediu os ricos com as suas mãos 
vazias” (Lc 1.47, 51-53). 

Tudo isto me leva a concluir que os que chegam a crer em Jesus co- 
mo o Cristo — o Messias de Deus — terão a responsabilidade de traba- 
lhar constantemente para a criação de uma sociedade em que os humil- 
des serão elevados e os que são vítimas da exploração poderão gozar do 
bem-estar. 


A influência de Jesus: 


Ao abrir o livro de Atos, vemos que foi exatamente isto o que os 
primeiros cristãos fizeram. Com a vinda do Espírito Santo, todos os 
crentes viviam unidos — “tinham um só coração e uma só alma” — por- 
tanto não podia haver entre eles um mais importante ou maior que os 
outros e “compartilhavam tudo quanto tinham”, de tal maneira que 
“não havia entre eles nenhum necessitado” (At. 4.30). 

Estas palavras são muito claras. Por esta razão nunca entendi como 
tantas pessoas, que afirmam que a Bíblia é a Palavra de Deus, tenham 
podido não só esquecer, como apagar de suas mentes estas palavras. Te- 
nho participado de muitas reuniões de estudo bíblico em que os parti- 
cipantes têm dito: "Porém esta experiência fracassou” dando a entender 
que não temos que tomá-la a sério. Esta é uma lógica muito estranha. 
Poderíamos dizer que quase tudo o que Jesus nos ensinou no Sermão da 
Montanha representava um fracasso, porque não havia sido seguido mui- 
to fielmente. “Qualquer que se aborrece contra seu irmão comete um 
delito” (Mt. 5.21). “Quem olha com maus desejos a uma mulher já co- 
meteu adultério em seu interior” (v. 27). Nunca ouvi um pregador evan- 
gélico dizer que não devemos levar a sério estas palavras porque muitas 
vezes os cristãos não as têm posto em prática. Não. Eu diria outra coisa. 
O que os primeiros cristãos fizeram em fidelidade a Jesus Cristo foi algo 
tão radical que se necessitariam muitos séculos até que suas palavras fos- 
sem levadas à prática. 
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A influência de Jesus se tem feito sentir, porém, muito lentamente, 
através da história. Entretanto, quando estudamos a história das revolu- 
ções que houve desde o tempo de Jesus até agora, podemos ver uma cer- 
ta evolução, um movimento “para baixo” neste processo de deslegitimi- 
zação das autoridades para pôr no alto aos que estavam em posições in- 
feriores. 

Num primeiro momento, o papa desafiou a autoridade do impera- 
dor e assim abriu um campo que antes não existia para que uma nova 
classe se afirmasse e tomasse lugar na sociedade européia. No século 
XVI, dentro da esfera propriamente religiosa, Martinho Lutero “desa- 
fiou” o poder do Papa e dos bispos afirmando o sacerdócio universal de 
todos os crentes e o direito de cada cristão de ler a Palavra de Deus e 
responder a ela diretamente. Com a Revolução Inglesa de 1648, os "'se- 
nhores”' cortaram a cabeça do Rei, destruindo a autoridade real para dar 
participação no poder político aos membros do Parlamento. Na Revolu- 
ção Francesa, os “cidadãos” estabeleceram os direitos dos “burgueses” 
e a Revolução Russa de 1917 foi feita em nome do proletariado. 

Neste momento histórico que estamos vivendo, podemos ver evi- 
dências de uma nova etapa nesta luta que se está manifestando em al- 
guns países do Terceiro Mundo e particularmente na América Central. 
A visão de uma sociedade a serviço das grandes maiorias traz consigo 
uma transformação do ideal democrático que poderá ter consequências 
profundas para o desenvolvimento dos países mais pobres, sem entre- 
tanto limitar-se a eles. 


A verdadeira democracia 


* Uma sociedade democrática garante os direitos humanos; entretan- 
to, estamos começando a compreender que o direito humano mais im- 
portante é o direito à vida, o direito de todos os cidadãos de um país a 
terem o que é mais essencial para seu bem-estar. Esta nova dimensão im- 
plica uma visão mais clara da participação dos pobres na solução de seus 
próprios problemas econômicos e sociais — com a colaboração do Esta- 
do e de outras organizações — através de cooperativas e de iniciativas de 
auto-ajuda. De igual importância é, ao mesmo tempo, o reconhecimento 
de que a democracia, na esfera econômica, é concomitante com a des- 
centralização, com a transformação das estruturas burocráticas e com a 
limitação de sua tendência à expansão constante. 

Mais ainda, uma verdadeira democracia tem que dar às maiorias a 
oportunidade de participar efetivamente no exercício do poder em to- 
dos os níveis da sociedade. Isto implica uma transformação radical das 
estruturas de poder, de tal forma que o poder se exerça cada vez mais 
de baixo para cima, não ao contrário. Uma nova democracia poderá 
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funcionar, somente, com a formação de uma variedade de organizações 
populares tanto na cidade como no campo, e com um esforço muito 
grande de capacitação do povo para pensar criticamente e atuar respon- 
savelmente. 

Na Nicarágua, vejo um esforço muito sério de construir uma nova 
sociedade democrática de acordo com esta visão. Se assim é, então os 
que levam mais a sério a Bíblia devem estar na vanguarda dos esforços 
de reconstrução nacional. Somos nós, os cristãos, que devemos estar 
preparados para discernir esta influência revolucionária de Jesus na his- 
tória e reconhecer a importância do que está acontecendo aqui. A voca- 
ção dos cristãos deve ser a de contribuir com tudo o que possam para 
criarem uma visão e para estruturação de uma sociedade que se aproxi- 
me, ao máximo, desta nova democracia. 

Podemos dizer que, entre os evangélicos, é isto que está acontecen- 
do neste momento? Se não, por que não o estamos fazendo? Creio que 
a razão fundamental é que, entre muitos de nós existe a idéia de que 
aqueles que realmente crêem em Jesus Cristo não devem particpar das 
lutas sociais. 

Isto, se diz, significa estar metido em “política” e é mau. Se é assim 
devemos reexaminar nosso pensamento com cuidado. A palavra “políti- 
ca” vem de uma palavra grega polis, que significa cidade. A política é 
simplesmente uma questão de como se organizam as relações sociais dos 
que vivem juntos em algum lugar. Neste sentido, a política é de funda- 
mental importância para qualquer agremiação de pessoas. Tendo isto 
em mente, creio que podemos afirmar duas coisas: 


1. Se lemos a Bíblia sem idéias preconcebidas, dispostos a permitir que 
a Bíblia nos oriente, fica claro que o Deus da Bíblia está atuando po- 
liticamente na história em todo o tempo. Se seguimos o que ele manda, 
teremos que fazer o mesmo. Podemos dizer ainda mais: nosso Deus re- 
vela-se através de ações de caráter político. Ele dá início a seu povo es- 
colhido através de uma rebelião de escravos, Ele é o líder desse povo nu- 
ma insurreição. A vida de seu Filho, Jesus Cristo, é tal que ele é atacado 
fortemente pelos líderes religiosos e políticos de seu tempo, denuncia- 
do como subversivo e condenado à morte. E como já temos assinalado, 
a vinda do Espírito Santo levou todos os crentes a organizarem a sua vi- 
da comunitária de uma forma que hoje teríamos que chamar socialista. 
Para Jesus, somos chamados a fazer de nossas vidas uma expressão 
dinâmica e total de amor. Porém, se realmente amamos aos que estão 
morrendo de fome, poderemos estar satisfeitos dando um pouco de co- 
mida a alguns povos? Ou teremos a responsabilidade de lutar para orga- 
nizar a vida econômica de tal forma que não haja famintos? Se amamos 
aos oprimidos, às vítimas da exploração e da injustiça, basta orar por 
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eles? Ou teremos que lutar para mudar as estruturas da sociedade a fim 
de que não haja tais injustiças? 


2, Há outra coisa que para mim é mais séria. Se pensamos que não deve- 
mos entrar nas lutas sociais e políticas, não é porque tenham lido isto 
na Bíblia, é porque muitos líderes dos movimentos evangélicos nos têm 
ensinado esta atitude. Porém o problema é que muitos dos gue assim 
nos ensinam — dizendo que os cristãos devem preocupar-se somente 
com as coisas espirituais — muitos deles estão metidos completamente 
na política. Estão fazendo um trabalho político a todo instante, dando 
entretanto uma impressão contrária. 


Alguns exemplos 


1. Em 21 de janeiro de 1984 o presidente Reagan lançou sua campanha 
eleitoral para reeleger-se presidente dos Estados Unidos. Onde o fez? 
Em uma reunião na Associação de Radioemissoras Cristãs. Ou seja, em 
uma grande reunião precisamente destes evangelistas que nos estão di- 
zendo que nada temos que ver com a política. 

Encontramos uma contradição ainda maior. Em seu discurso, Rea- 
gan não falou de nenhum dos assuntos sociais e políticos mais urgentes, 
nem do desemprego, nem da crise econômica, nem da fome nos Estados 
Unidos ou no resto do mundo, nem da possibilidade de uma guerra nu- 
clear, nem de sua política na América Central. Não. Falou precisamente 
dos assuntos que estes líderes evangélicos não querem chamar de políti- 
cos: a família, o aborto, a oração nas escolas públicas, a renovação espi- 
ritual, etc. Porém, Reagan fez isso para poder ter o apoio político dos 
evangélicos e chegar a ser presidente por mais quatro anos. 


2. Estava lendo outro dia um sermão de um evangelista bastante conhe- 
cido por aqui. Ele estava dizendo que as Igrejas devem servir somente 
para ganhar almas para Cristo, não para a libertação dos povos. Porém 
terminou seu sermão dizendo que hoje enfrentamos uma luta terrível 
entre o bem e o mal. E o bem, para ele, é o sistema norte-americano, o 
mal, o socialismo, como existe, especialmente na Nicarágua. 


3. Na Guatemala, faz poucos anos, o general Rios Montt, membro mui- 
to ativo da Igreja do Verbo, chegou à presidência. Os mesmos pastores e 
evangelistas que haviam insistido com os membros de suas igrejas, em 
que os cristãos nada tinham a ver com a política, de repente mudaram. 
Vários deles aceitaram imediatamente posições como assessores de Rios 
Montt. Um evangelista declarou que o general representava “o maior 
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milagre do Século Vinte” e um grupo destes líderes se reuniram para 
formar um partido com uma agenda evangélica”. 


4. Nos Estados Unidos muitos líderes evangélicos, ao mesmo tempo que 
aconselhavam aos membros de suas congregações — e os que escutavam 
seus programas de rádio e televisão — para não terem nada com a políti- 
ca, levantaram milhões de dólares para a primeira campanha de Reagan. 
Mais que isto, organizaram grupos de estudos bíblicos nas igrejas locais 
em que abertamente ensinaram sua ideologia conservadora. 

O que temos aqui é um esforço para desacreditar e destruir toda a 
participação dos cristãos em movimentos dedicados à transformação da 
sociedade, à justiça e ao bem-estar do povo. Ao mesmo tempo, uma vi- 
gorosa campanha de apoio a uma política direitista, dedicada a preser- 
var o poder e a riqueza dos que já o têm, e a fortalecer a dominação 
econômica, política e militar dos Estados Unidos sobre outros países. 

Diante desta situação, os evangélicos da Nicarágua têm uma respon- 
sabilidade muito grande — de estudar a Bíblia no contexto histórico 
em que vivem, tendo confiança na direção do Espírito Santo. A Bíblia 
não necessita de intermediários para ser interpretada. Deus fala, através 
de sua Palavra, aos que o buscam, especialmente em situações novas. O 
mesmo Deus que pode estar fazendo “'uma coisa nova” na Nicarágua de 
hoje também guiará a seu povo “a toda verdade” (Jo 16.12). Por este 
Caminho encontraremos como responder melhor ao desafio que se nos 
apresenta nesta hora. 
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